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Presentación 

Dom Ghislain Lafont O. S. B., nació el 13 de febrero de 
1928. En 1945 ingresó en la Abadia de Sainte Marie de la Pie- 
rre-qui-Vire (Francia), ordenàndose sacerdote el día 7 junio de 
1952. Cursó sus estudiós en el Instituto Católico de París. 

Actualmente es profesor de Teologia Dogmàtica en la Es- 
cuela teològica de la Abadia. Colabora en diversas revistas de 
ciencias eclesiàsticas. Entre sus trabajos monogràficos deben 
ser citados principalmente: 

Sacerdoce claustral (Estudio sobre la teologia del sacerdo- 
cio monàstico) aparecido en "Studia Anselmiana" (Roma 
1955); 

Sur l'ínterpretation de Rom 5, 15-21, aparecido en "Re- 
cherches de Science religieuse" (París 1957); 

La place de l'Image de Dieu dans l'anthropologie théologi- 
que de Saint Thomas d'Aquin. También en "Recherches de 
Science religieuse" (París 1959). 

En la actualidad prepara, en colaboración con el P. Le Gui¬ 
lleu O. P., un libro sobre las principales cuestiones que plantea 
al teólogo el Concilio Vaticano II. 
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Proemio a la Traducción Espanola 

Los libros y artículos a que ha dado lugar la obra de Sto. 
Tomàs se cuenta por millares. El que ahora ofrecemos en cas- 
tellano corre el riesgo de ser catalogado como uno màs entre 
tantos. Se publica en una coyuntura propicia a la novedad, 
ablerta anslosamente hacla el futuro, en un momento de her- 
vor teológico. Por eso no faltarà quien a priori, al leer su titulo, 
crea que se trata de una obra rutinarla, enconchada en un 
nostàlgico e Infecundo recuento de viejas conquistas. No hay 
tal. 

Sto. Tomàs sigue siendo el gran maestro de teólogos. Su 
obra, principalmente la Suma teològica, tiene tamblén hoy y 
tendrà mahana un valor de primer orden. A este propósito las 
recomendaclones de la Iglesla no dejan lugar a duda y, por sl 
no fueran suficlentes para todos, basta caer en la cuenta de 
que el Angéllco logró, mucho mejor que cualquier otro maestro 
cristlano, una sintesis armónica entre la revelaclón y el pen- 
samlento humano, meta de todo teólogo. Es clerto que han 
pasado ya muchos siglos y no en vano; es clerto que dlscipu- 
los mediocres han desacreditado a veces al maestro al adop¬ 
tar una pobre actitud de meros repetidores. El magisterlo del 
Aquinate ha sido mucho menor, aun siendo Inmenso, de lo 
que a primera vista nos pudieran sugerir, por ejemplo, los ml- 
llares de fichas recogidas en el Bulletin Thomiste. El ensehó a 
hacer teologia. Obtuvo resultados sorprendentes al unificar 
saberes y proyectarlos en un haz luminoso sobre el dato reve- 
lado. En ello trabajó sin descanso. Pero lo que realmente Im¬ 
porta es el método utillzado para conseguir nuevas conquistas 
cada dia. 
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Un método que no le hubiera permitido detenerse, que 
tampoco permite que nosotros nos detengamos si queremos 
merecer el titulo de discípulos suyos. 

Este libro trata de determinar las líneas fundamentales de 
ese método, es decir, de captar el auténtico y permanente 
magisterio de Sto. Tomàs. No le interesa directamente lo que 
Sto. Tomàs consiguió, sino el modo de lograrlo. No es una re- 
petición de posiciones para satisfacción de quienes gozarían 
una vez màs viendo cómo se ajustan a las que tranquilamente 
poseen. Se parece màs a una fàbrica que a un almacén. 

Hoy en teologia tenemos pendiente de integración en uni- 
dad convincente una considerable cantidad de datos dispersos 
que reclaman a gritos un método seguro. Nos hace falta un 
hilo que nos guie en el dédalo, que nos saque a la luz triunfal 
de una verdadera sintesis cristiana de saberes puesta al Ser¬ 
vicio de la revelación. Como advierte el P. Lafont, la coyuntura 
es muy semejante a la que vivió Sto. Tomàs y no olvidemos 
que su método corono entonces la empresa. 

Parece casi increible la escasa importància que se ha con- 
cedido a este problema bàsico de orientación. Los escritos so¬ 
bre metodologia teològica, que no han faltado en los últimos 
tiempos, se quedan casi siempre en lo periférico y apenas pre- 
tenden otra cosa que tomar prestadas técnicas màs o menos 
útiles en otros campos de investigación y que encierran un va¬ 
lor muy relativo para el trabajo teológico. Incluso en el campo 
del tomismo son muy raros los estudiós seriós sobre el tema. 
Se centra el interès en la exégesis de la Suma, pero no se in¬ 
vestiga en raiz el porqué de esa gigantesca construcción. Este 
libro comprobarà, entre otras cosas, que la búsqueda de un 
método apto fue la obsesión y el logro fundamental de la po¬ 
derosa inteligencia de Sto. Tomàs. 

Es cierto que la mayor parte de los comentaristas de monta 
se plantearon de algún modo el problema al estudiar la prime¬ 
ra cuestión de la Suma. Piense el lector, por ejemplo, en Bà- 
hez y en Juan de Sto. Tomàs. Pero iban derechamente a otra 
cosa y màs pretendian ser discipulos en la doctrina que en el 
método. Ello explica infinidad de controversias cuyo pecado 
capital es la falta de perspectiva; una vez màs los àrboles no 
han dejado ver el bosque. El P. Lafont comienza con el exa- 
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men de unos pocos trabajos modernes sobre el tema del mé- 
todo; todos ellos se lanzan un tanto alegremente a determinar 
los grandes principlos que han servido de norte a Sto. Tomàs. 
Pero casi siempre descubrimos en ellos un excesivo aprioris¬ 
me, porque, a nuestro julclo, aún no les preocupa profunda- 
mente el problema del método. Nuestro autor, con tenacidad 
benedictina, se ha propuesto llenar esta grave laguna. La Im¬ 
portància que hoy puede tener su trabajo para la teologia es 
Incalculable. A lo largo de pàginas densas, minuclosas, apa- 
rentemente àridas, expone sin prisas, con serenidad admira¬ 
ble, el proceso metódico que ha dado lugar a la Suma. De es- 
te modo, la obra cumbre de Sto. Tomàs puede convertirse en 
un punto de partida y él Angéllco aparece como el auténtico 
maestro que hoy necesitamos. 

No toca al traductor constituirse en critico. Su tarea es màs 
humllde y ya se daria por satisfecho con que su penoso traba¬ 
jo cumpllera las dos fundamentales condiciones que el mismo 
Santo Tomàs le exige en el prologo a su opúsculo Contra erro- 
res graecorum: Servet sententlam, mutet autem modum lo- 
quendl secundum proprietatem linguae In quam transferi. En 
un libro rigurosamente clentifico, como éste, Interesa funda- 
mentalmente lo primero : la fidelldad. A fin de lograrla, he con- 
sentldo a veces en expreslones que por gusto hublera mejora- 
do un tanto. Pero, repito, la tarea del traductor es tarea de 
humlldad y ha de sacrificar hasta su proplo estilo para no ser 
el traditore del adaglo Itallano. 

Me he permitido hacer alguna breve Indicaclón de Índole 
bibliogràfica, que va en las notas y entre corchetes. Casi 
siempre se trata de trabajos que el P. Lafont no podia utillzar 
cuando pubileaba su libro en 1961. Después de blen pensado, 
he resistido a la tentaclón de poner notas Ideológicas. Cabria 
hacerlo en muchas ocasiones, pero la obra es ya bastante vo¬ 
luminosa. Por la misma razón he desistido de Incorporar la bi¬ 
bliografia espahola, que, como suele suceder, falta casi en 
absoluto; por otra parte, es un libro en que los complementes 
bibllogràficos son austeros y con razón: es un trabajo de pri¬ 
mera mano, que sólo necesita de vez, en cuando ayudas Indl- 
rectas y muy accidentales. 
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Al facilitar su lectura a cuantos sienten la inquietud del sa¬ 
ber teológico, nos sentimos satisfechos de poder augurar fru- 
tos ubérrimos, convencidos de que les ofrecemos la propedéu- 
tica tomista que tanta falta nos hacía. 

NICOLÀS LÓPEZ MARTÍNEZ 
Profesor de Teologia Dogmàtica 
en el Seminario Metropolitano de Burgos. 

Burgos, festividad de Todos los Santos, 1963. 
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Prologo 

Este libro ha nacido de una inquietud y tai vez sea necesa- 
ho hacer ai iector partícipe de ia misma, para que mejor com- 
prenda ei sentido que para nosotros tiene ia presente investi- 
gación sobre ia Suma de Sto. Tomàs. Cuando se refiexiona 
sobre ei movimiento teoiógico contemporàneo, se advierten 
fàciimente sus dos principaies características: ia riqueza ver- 
daderamente considerabie de fuentes tradicionaies propuestas 
de nuevo a ia refiexión cristiana y ei gran número de probie- 
mas que ia coyuntura històrica dei mundo y de ia vida de ia 
Igiesia piantean ai teóiogo. Ambas constituyen manifiestas se- 
haies de un renacimiento y de una profunda vitaiidad de ia teo- 
iogía; renacimiento y vitaiidad que no son de hoy y que ios his¬ 
toriadores atribuiran sin duda ai impuiso que dio León XIII, re- 
novado constantemente por sus sucesores. 

La inquietud no procede de una penúria de ia teoiogía, an- 
tes ai contrario, de su riqueza y dinamisme. Disponemos de 
gran abundancia de fuentes: i,cómo orientarnos para poder 
«comprender», en ei sentido profundo de ia paiabra, su iegado 
tradicionai? En medio de ios múitipies probiemas que nos 
acucian, <i,cómo afrontar ia tarea esciarecedora que compete 
ai teóiogo, escriba y profeta ai mismo tiempo? En una paiabra, 
<i,qué método adoptar para inventariar y expiotar inteiigente- 
mente nuestros recursos, para adaptar ia riqueza de su conte- 
nido a ias necesidades actuaies de ia Igiesia? 

Examinemos ante todo esos recursos. Debido a un fenó- 
meno bastante nuevo en ia historia de ia Igiesia, ei Magisterio 
ordinario con sus frecuentes intervenciones ha formado, sobre 
todo a partir dei primer conciiio Vaticano, un verdadero cuerpo 
de doctrina dogmàtica, morai y sociai, que ofrece a ios teóio- 
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gos una inagotable cantera de principies y de normas de refie- 
xión. En éi tenemos sin duda una base de arranque, inciuso 
un pensamiento teoiógicamente muy eiaborado en aigunos 
puntos y siempre una orientación. Ei desarroiio de ia ensenan- 
za dei Magisterio por fuerza ha de infiuir intensamente en ei 
método teoiógico contemporàneo. No es que reempiace a ia 
teoiogía, de ia cuai es una fuente importante; por ei contrario, 
expiícitamente empuja a investigar, a expiorar. 

Es posibie que sea aquí precisamente donde comienza ia 
dificuitad. En efecto, ei estudio de ias ciàsicas fuentes doctri- 
naies parece haber renacido verdaderamente desde que se 
presta mayor atención a ia dimensión històrica de ias mismas. 
La Sagrada Escritura, ia iiturgia, ios diversos monumentos que 
se ofrecen a ia refiexión cristiana, ai ser estudiades en su pre¬ 
ciso contexto cuiturai y en su graduai formación, nos dejan ver 
ia verdad reveiada con mucha mayor riqueza y ciaridad. Pero 
cada una de estas fuentes manifiesta por su parte su originaii- 
dad; por ejempio, hay una coherència interna dei pensamiento 
bíbiico, susceptibie de una expiicación cuyas ieyes no estan 
aún bien formuiadas, io cuai no obsta para que ia intentemos 
cada día en mayor medida: es ia teoiogía bíbiica. Dígase otro 
tanto de ias tradiciones iitúrgicas; ai estudiarias descubrimos 
que cada una de eiias encierra en su seno toda una visión de 
ia reveiación y, en consecuencia, de una teoiogía que, por otra 
parte, no necesariamente concuerda en todos sus puntos con 
otra aiguna. Es posibie que a este respecto ios cristianes 
orientaies hayan sido màs conscientes que ios iatinos sobre ei 
contenido doctrinai de ios ritos: difíciimente puede separarse 
ei rito de una determinada tradición teoiógica y espirituai e in¬ 
ciuso de una historia concreta de ia Igiesia. Desde ei momento 
en que se renuncia a utiiizar a ios Padres y Doctores como re- 
pertorio de argumentes, cada uno de eiios se perfiia como teó- 
iogo originai con su terminoiogía pròpia, su visión teoiógica, 
sus procedimientos de construcción, su fiiosofía. 

Podríamos muitipiicar fàciimente ias consideraciones de 
este género. Para nuestro intento bastan ias apuntadas; soia- 
mente pretendemos destacar que ei estudio histórico de ias 
fuentes piantea ei probiema de ia unidad teoiógica de ias 
mismas. Sóio una teoiogía coherente de ia Tradición podria 
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sin duda aportar la solución, pero por desgracia todavía care- 
cemos de ella; la experiencia ensena cuan fuerte es la tenta- 
ción de reducir la teologia al estudio de una sola de sus fuen- 
tes. Sin embargo, limitarse al anàlisis de temas bíblicos o al 
estudio casi exclusivo de Orígenes, de Agustín o de Tomàs, 
es mutilar la riqueza de la Tradición cristiana. Hacer teologia 
es algo màs que redactar un inventario cronológico de doctri- 
nas. La misión del teólogo consistirà màs bien en captar y re¬ 
ducir a formulas la unidad oscurecida, asi como la providencial 
diversidad de las fuentes de la fe, a fin de que resalte la pleni¬ 
tud de la verdad revelada. De nuevo nos preguntamos: <i,qué 
método utilizar para lograrlo? 

Por otra parte, tampoco se debe exagerar la dificultad. 
Cuanto màs ahonda uno en la Tradición cristiana, mejor se 
perciben ciertas constantes del conocimiento religioso, las 
cuales màs o menos claramente emergen por doquier: prima¬ 
cia de la Sagrada Escritura, considerada siempre como el eje 
de la reflexión cristiana; búsqueda de la unidad entre saber 
teológico y vida espiritual; modo de vincular el conocimiento 
religioso y la salvación escatològica; búsqueda de normas pa¬ 
ra utilizar el pensamiento profono y el de los filósofos; posición 
de Cristo en el centro de la teologia, paralela a su posición en 
el centro de la historia... De todas estas preocupaciones perci- 
bimos hoy ecos particularmente vivos: discusiones sobre el 
caràcter biblico de la teologia, sobre su estructura como cièn¬ 
cia, sobre la utilización de Aristóteles y la posible inserción de 
categorias màs modernas, sobre el plan de la Suma de Santo 
Tomàs, en la que Cristo parece relegado a la tercera parte... 
Somos claramente conscientes de la problemàtica, y el estu¬ 
dio histórico de las fuentes nos confirma en esta claridad. Pero 
<i,dónde encontrar el método teológico adecuado a estas exi- 
gencias? 

Incluso en el plano de los recursos tradicionales de la teo¬ 
logia se plantean verdaderos problemas. Otros surgen como 
consecuencia de las tareas a que ha de dedicarse el teólogo 
actual. Cuando se escatima la atención para los escuerzos de 
la pastoral, para los ensayos de la catequesis contemporànea, 
no se siente inquietud por captar el deseo que anima a la Igle- 
sia de predicar la Palabra y orientar a los hombres en forma 
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que la entiendan y la sigan. Ahora blen, tales escuerzos supo- 
nen una blen surtida trastlenda teològica, exigen una base 
doctrinal. Clertos Intentos actuales carecen sin duda de pon- 
deraclón o de sentido de la Tradiclón, Incluso de pureza de In- 
tenclón; y, sin embargo, es clerto que la teologia debe esfor- 
zarse humlldemente por abrir caminos nuevos. Hay una mane¬ 
ra de abordar el problema de una teologia del trabajo, de la 
historia o de la cultura clentifica que se ajusta a las neceslda- 
des de la Iglesla. Tamblén se Impone al teólogo un esfuerzo 
para captar las tendenclas fllosóficas modernas; es necesarlo 
al menos ver sl algunas pueden constituir verdaderos caminos 
para llegar a la Intellgencla de la Revelaclón; y, sl se rechazan 
en bloque, ’jhàgase al menos con verdadero conocimiento de 
causa! No cabe duda de que se trata de un trabajo dificll, lleno 
de escollos y propicio a los fracasos. Pero hay que nacerie y 
de nuevo nos debemos preguntar cómo abordarie de suerte 
que se conjuguen simultàneamente una franca llbertad y una 
plena fldelldad a la Tradiclón cristiana. Es un problema de mé- 
todo, cuya soluclón permitirà al teólogo ser el doctor flel que 
trasmite al pueblo cristlano las nova et veterà de su fe. 

FInalmente destaquemos el clima en el que, a nuestro mo- 
do de ver, debe desenvolverse hoy la Investigaclón teològica. 
Reclentemente se ha propuesto una clerta distinclón entre teo¬ 
logia monàstica y teologia escolàstica. Abundan los funda- 
mentos de esta distinclón y no es cosa de comprobar aqui su 
realldad històrica nl lo blen fundado de la misma. Una verda- 
dera teologia, que responda a su definiclón de conocimiento 
rellgloso, jamàs podrà separarse de la experlencla espiritual. 
Sus métodos y su progreso deben ser precisades de tal suerte 
que se mantenga la unidad entre las exigenclas de la vida de 
fe y las necesidades de una autèntica reflexión Intelectual. 
(Quién duda de que las doctrinas de je deben ser uno de los 
medios principales de que dispone el alma cristiana Para ele- 
varse hasta DIos en contacte personal dentro del seno de la 
comunidad ecleslal? Por consigulente, una de las màs nobles 
funciones del teólogo <i,no consistirà en servir a la contempla- 
clón cristiana? Con discreclón, pero con firmeza, hay que con¬ 
servar este elemento mistico en la elaboraclón de nuestro mè¬ 
tode teológico. 
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Estos son algunos de los problemas que se nos planteaban 
a medida que intentàbamos tomar el pulso al movimiento teo- 
lóglco contemporàneo. Ellos determinarían en buena parte, 
Independientemente de su contenido real, la perspectiva bajo 
la que hemos enfocado este estudio sobre la Suma de Sto. 
Tomàs. Así, pues, el sentido de nuestra Investigaclón es el sl- 
gulente: en una coyuntura extraordinarlamente favorable y ex- 
traordlnarlamente exigente, el teólogo de hoy debe sin duda 
Intentar, ante todo, definir su método. Pensamos que no per- 
deríamos el tiempo estudiando el método del Doctor Angéllco, 
de quien recibiremos quién sabe sl luces definitivas. Justlfl- 
quemos el porqué de esta elección. 

El estudio de las estructuras y del método en la Suma de 
Santo Tomàs viene aconsejado en primer lugar por la historia: 
el Doctor Angéllco vivió en un período semejante al nuestro 
por la gran efervescencla Intelectual y por las Importantes 
transformaclones de las estructuras humanas y de la vida de 
la Iglesla. La Suma, que es sin duda uno de los màs densos 
monumentos de la Tradiclón cristiana, tuvo que hacer frente a 
la doble exigencla de todo renacimiento teológico: fidelldad a 
las fuentes cristlanas y adaptaclón a la coyuntura. Es, pues, 
Interesante ver cómo procede la Suma, escuchar junto al Doc¬ 
tor Angéllco, mientras elabora su obra maestra, una lección de 
teologia para nuestro tiempo. 

Es por tanto un ejemplo de método lo que ante todo pode- 
mos buscar en la Suma de Sto. Tomàs. Pero hay màs: el mé¬ 
todo teológico que hoy necesitamos debe empalmar con la úl¬ 
tima conquista de la totalldad del esfuerzo reflexivo de la Tra- 
dlclón cristiana; su misión no es hacerlo todo de nuevo; por el 
contrario, este método tiene que saberse heredero de los pro- 
cedlmlentos e Investigaclones que estàn estrechamente llga- 
dos al sentido cristlano de la fe. Una de las características de 
la teologia consiste en que nada de cuanto ha contribuido a su 
desarrollo y cuyos resultados han sido aprobados por la Igle- 
sla puede ser integramente arrumbado. Los teólogos del pa- 
sado han trazado un camino de reflexión en el que hay hltos 
definitives y orlentaclones seguras para enfocar todo problema 
nuevo. Por eso el verdadero progreso teológico Implica slem- 
pre la vuelta a las fuentes, a la totalldad de las fuentes. A la 
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luz de estas perspectivas es evidente que los escritos del An- 
géllco no pueden ser despreclados, dada la Importància que 
tienen dentro de la Tradiclón de la Iglesla; lo que hay que ha- 
cer es precisar su verdadero alcance y el puesto que les co- 
rresponde en el conjunto del pensamiento cristlano y, por con- 
slgulente, su aportaclón a la teologia de hoy. En este sentido 
la lección de método que vamos buscando en Sto. Tomàs se 
desprende no sólo de sus cuadros lógicos, sino tamblén de su 
contenido doctrinal. 

A la luz de estos principlos, difícllmente discutibles, hay 
que reconocer, sin embargo, el escaso favor que los teólogos 
de hoy conceden al Doctor Angéllco. <i,No se explicarà esta 
actitud precisamente porque los escritos de Sto. Tomàs pocas 
veces son estudiados bajo las perspectivas que acabamos de 
exponer'? La literatura tomista contemporànea, al Igual que la 
del pasado, escatima los estudiós sobre el método y las es- 
tructuras del pensamiento de Santo Tomàs. Para unos su mo- 
do de exponer la doctrina es algo permanentemente vàlldo, 
para otros es Inadmisible. Estudiando la exposiclón en sí mls- 
ma, <i,no nos ayudarà ella a descubrir mejor a Sto. Tomàs? En 
otros términos: <i,por qué no hemos de aplicar al Doctor Angé¬ 
llco, por màs que sea el Doctor común de la Iglesla, los méto- 
dos de crítica històrica, llterarla y doctrinal, que hoy nadie du- 
da en utillzar Incluso para el ropaje humano de la Palabra de 
DIos, y que prestan en fin de cuentas buenos serviclos a la 
verdad? SIgulendo a algunos autores cuyas Investigaclones 
anallzaremos en la Introducción, pensamos que se puede en¬ 
focar la Suma desde este punto de vista. Hemos Intentado una 
experlencla acaso màs detallada y sistemàtica que nuestros 
predecesores; este libro se reduce a ofrecer los anàlisis y las 
conclusiones de nuestra Investigaclón. 

SI por una parte nos parecía provechoso resumir en las 
pàginas precedentes la gènesis de esta obra, por otra hemos 
de hacer constar nuestra voluntad de permanecer fleles a la 
objetividad científica y de no proyectar sobre nuestro estudio 
preocupaclones extrahas al texto mismo de Sto. Tomàs. El 
lector hallarà aquí tan sólo una Investigaclón tècnica, a menu- 
do àrida y nunca fàcil, sobre la Suma en sus estructures y pro- 
cedlmlentos. NI slquiera hemos creído necesarlo, salvo en ra- 
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ras ocasiones y a modo de sugerencia, sacar las conclusiones 
de lo que Sto. Tomàs nos inspiraba en respuesta a los interro- 
gantes que la actualidad nos plantea. El lector se darà cuenta, 
acaso maravillado (y nosotros mismos nos hemos asombrado 
con frecuencia a vista del resultado de nuestros anàlisis), de 
que el Angélico da su respuesta sobre numerosos puntos an- 
tes de que se le haya hecho la pregunta y que, acerca de 
otros muchos, orienta al espíritu hacia un trabajo fecundo. 

Sólo nos resta cumplir con el maravilloso deber de la grati¬ 
tud. En la medida en que este trabajo ha sido motivado por 
una atención siempre creciente a los diversos movimientos de 
la investigación teològica actual, nos sentimos profundamente 
deudores de cuantos en ella participan y cuyos escritos hemos 
leído. Evidentemente no podemos nombrarlos aquí a todos, 
pero, al presentar este estudio sobre Sto. Tomàs, nos senti¬ 
mos en profunda comunión fraternal con muchos teólogos y 
exegetas que siguen otros rumbos y nos han estimulado en el 
nuestro. 

Una especial gratitud debemos manifestar al R. P. Chenu, 
O. P., quien ha precisado de modo tan magistral el método 
que hemos procurado seguir, nos ha estimulado a trabajar y 
desearà seguramente que lleguemos a sus mismas conclusio¬ 
nes; al R. P. M. D. Philippe, O. P., y al R. P. A. Patfoort, O. P., 
que benévolamente nos han chúcado los capítulos I y IV ; a 
Mme. HarI, profesora de la Sorbona, que nos ha ayudado a 
entender el papel de la libertad en los Padres griegos y, por 
tanto, a centrar nuestro capitulo III; al R. P. de Lavalette, S. J., 
y a los profesores de la Facultad de teologia del Instituto cató- 
lico de París, que han tenido a bien aceptar el tema de nuestra 
tesis, supervisar su redacción y finalmente aprobarla. Permí- 
tasenos también expresar un reconocimiento particularmente 
vivo y afectuoso a nuestros hermanos del monasterio de San¬ 
ta Maria de la Pierre-qui-Vire, que nos formaron en los estu¬ 
diós eclesiàsticos y nos han acompahado en nuestros esfuer- 
zos. Lo que en este libro pueda valer algo, después de a Dios, 
a ellos ciertamente se debe. 

Abadia de Santa Maria de la Pierre-qui-Vire. 15 de agosto 
de 1960. 
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Abreviaturas 

CiTAS DE Santo Tomàs 

Suma teològica: Prima pars = I; Prima secundae 1-2; Se¬ 
cunda secundae 2-2; Tertia pars = 3 ; q = cuestión ; a = articu¬ 
lo; ad = solución : 1 q 93 a 2 ad 4 = Pnmcz pars, cuestión 93, 
articulo 2, solución 4.a 

Suma contra Gentes: se cita C.G.; delante va un número 
romano, que indica el libro, y detràs, un número àrabe, que 
indica el capitulo : IV C.G., 37 = Libro cuarto, capitulo 37. 

Compendio de Teologia: se cita Comp., seguido de un nú¬ 
mero àrabe, que indica el capitulo. 

Comentario a las Sentencias: el número romano indica el 
libro; el àrabe que le sigue, precedido de la letra d, indica la 
distinción; los otros números indican, por este orden, la cues¬ 
tión, el articulo y, en ocasiones, la cuestiúncula y la solución: I, 
d. 13, 3, 4, qla. 1, 6m = Libro primero, distinción 13, cuestión 
3, articulo 4, cuestiúncula 1, solución 6.a 

Cuestiones disputadas: van citadas en abreviatura: Ver.; 
Fot.; Virt.; Mal., etc., seguidas de tres números: cuestión, ar¬ 
ticulo, solución, 0 , si la cuestión es única, dos números: articu¬ 
lo y solución : 

Ver. 24,l=De Veritaie, cuestión 24, articulo 1. Virt. 
13,3m.=De Virtutibiis in communi, articulo 13, solución ad 3. 

Comentaries, a la Escritura y a Aristóteles: se cita el titulo 
en abre viatura, precedido de un número romano, que indica el 
libro; después, el capitulo: cap., la lección: 1., el número del 
paràgrafo (este número corresponde al de la edición leonina 
de los comentarios a Aristóteles, que han sido ya editados; pa- 
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ra los otros damos el número de las ediclones màs reclentes, 
publlcadas por MarlettI en Turín): In I De Coelo, 1. 4, n.° 7 = 
comentarlo al primer libro De Coelo 

et Mundo, lección 4, n.° 7 (leonina); In Joan, cap. 1,1.3, 
n.° 99 = comentarlo a San Juan, capitulo 1» 

lección 3, n." 99 (MarlettI). 

CiTAS DE LA «Suma» de Alejandro de Hales 

CItamos conforme a las divislones de la reclente ediclón de 
los Padres del Coleglo de San Buenaventura, QuarrachI, 
1928-1948. El número romano Indica el tomo de dicha ediclón, 
y el àrabe, el número del paràgrafo. Cuando no hay paràgrafo, 
se cita la pàgina; en ocasiones la necesidad de precisar ha 
obllgado a dar todas las antiguas divislones. 

SiGLAS DE LAS PRINCIPALES REVISTAS CITADAS 

ADHLMA «Archives d'histolre doctrínale et llttéralre du 
Moyen Age». 

A, T. A. «Année théologique augustinienne». 

B. Th. «Bulletin thomiste» : cItamos el tomo, la pàgina y, 

entre parèntesis, el número de la recensión: B. Th. lll, 327 

(832). 

E. T. L. «Ephemerides theologicae lovanienses». 

R. B, «Revue bibllque». 

RSPT «Revue des Sciences philosophiques et 
théologiques». 

Rech. S. R. «Recherches de Sciences rellgleuses». 

Rev. S. R. «Revue des Sciences rellgleuses». 

RTAM cRecherches de théologle anclenne et médiévale». 

R. Th. «Revue Thomiste». 

R. U. O. «Revue de l'UnlversIté d'Ottawa». 


20 



INTRODUCCIÓN 

El Problema de la Suma Teològica 

Entre todas las obras de Sto. Tomàs de Aquino, a quien la 
Iglesla catòlica reconoce como su «Doctor común», la màs 
conocida sin género de dudas es la Suma teològica, escrita 
entre 1268 y 1273. SI hay alguna obra clàsica en teologia, que 
presente el conjunto de la doctrina catòlica dentro de un sis¬ 
tema blen elaborado, habrà que pensar en ésta. Con el córrer 
del tiempo ha Ido ganando terreno y ha llegado a ser lo que su 
autor deseaba que fuera: el manual para la ensehanza teolò¬ 
gica universitària. Ello explica el número de comentaries que 
se han hecho de la Suma; los màs cèlebres, como los de Ca- 
yetano, Juan de Sto. Tomàs, los Salmanticenses y otros, se 
han Integrado en la tradiclòn de la escuela tomista. Semejante 
éxito, sanclonado por la autoridad de la Iglesla, hasta el punto 
de que hubo un tiempo en que aun los tratados menos tomls- 
tas se Intitulaban ad mentem SanctI Thomae, ha dado ocaslòn 
a un resultado acaso lamentable: habituarse a la Suma e Iden¬ 
tificaria màs 0 menos con la teologia. 

Repertorlo de soluciones felices o disputadas, admirada 
por una magnifica arquitectura que resalta al primer goipe de 
vista, ha podido, sin embargo, ser puesta globalmente en tela 
de julclo a propòsito de un problema concreto conocido por los 
escolàsticos con el nombre de «motivo de la Encarnaclòn», en 
el que se ha pretendido ver su talòn de Aquiles. Ya en nues- 
tros dias, a pesar de que se ha destacado singularmente el 
aspecto històrico de su temàtica, escasean los estudiós dedl- 
cados a plantear y resolver el problema de la Suma en su 
economia Interna: sus estructuras, sus métodos, el ritmo de su 
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pensamiento y, por consiguiente, su armonía con el Evangelio 
y con la Tradiclón cristiana, así como su Importància dentro de 
la vida de la Iglesla. 

Pero, aunque poco numerosos, estos estudiós existent El 
alcancé y sentido de los mismos han dado un giro graclas a la 
tentativa del R. P. Chenu: el aho 1939, en un articulo de la 
«Revue Thomiste Ib, reproducido en la Introducción al estudio 
de Sto. Tomàs de Aquino, enriquecido con bibliografia y admi¬ 
rables Indicaclones metódicas, ofrece el esbozo de una Inter- 
pretaclón de la Suma en cuanto a su trayectorla general. 
Aquellas pàginas fueron ocasión para reflexionar muy serla- 
mente sobre el verdadero problema qué plantean: el de un es¬ 
tudio de la Suma desde el punto de vista de la critica històrica, 
llterarla y doctrinal. La mejor Introducción a nuestro estudio 
consistirà en hacer de ellas nuestro punto de partida, examl- 
nando las reacciones que han suscitado y precisando al proplo 
tiempo la dirección en que se orienta una Investigaclón, a cuyo 
avance esperamos contribuir un tanto. 

§ 1 Planteamiento del problema 

El término mismo de Suma Indica ya cuàl era el objetivo 
que Santo Tomàs pretendia. El P. Chenu hlzo el resumen de 
la historia semàntica del término y distinguló los tres elemen- 
tos que la palabra enclerra por el tiempo en que Sto. Tomàs 
comenzó la redacción de su propla Suma: «Exponer de mane¬ 
ra concisa, compendiada, el conjunto de un campo clentifico 
determinado (tal es el sentido primitivo); en segundo lugar or- 
ganlzar sintéticamente los objetos tras un minucloso anàlisis; 
por fin llevar esto a cabo de manera que la obra se adapte pe- 
dagóglcamente a los estudiantes»^. Este triple Intento queda 


' [En la síntesis de este estudio del P. Lafont hecha por G. PERINI, Un nuovo 
studio aul piano "delia 'Summd, Divus Thomas" 84 (1962) 280-292, se llama 
la atención sobre los precursores de estos estudiós, entre ellos Bànez—que 
reduce la Suma a los artículos de la fe—y Juan de Santo Tomàs cuya sín¬ 
tesis es muy semejante a la del P. Chenu.]. 

Ib. Cfr. Le Plan de la Somme, R.Th. (1939) 95-108, recogido en Intro-duction à 
l'étude de saint Thomas d'Aquin (París 1950) 255-276. 

^ Introduction à l'étude de saint Thomas d'Aquin (París 1950) 256. 
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plasmado en una expresión de feliz y densa latinidad: Orde 
disciplinae. En efecte, basta leer con un poco de atención el 
prologo general de la Suma para ver que eso ha sido justa- 
mente lo que Sto. Tomàs pretendía. El Doctor Angéllco Intenta 
remediar los Inevitables defectos de la ensehanza escolàstica: 
la dispersión de la matèria teològica supeditada a desordena- 
das disputas, las repeticlones, las discusiones Inútiles, la Im- 
poslbllldad de formarse una visión sintètica de las cosas sl- 
gulendo el orden de los textos bíbllcos. La redacción de la 
Suma comprueba esta Intenclón de poner orden, de simplificar 
y, por lo mismo, de mejorar la ensehanza. 

Toda la cuestión consiste en saber cuàl es el ordo caracte- 
rístlco de Sto. Tomàs y hasta què punto responde a las exl- 
genclas del Dato Revelado. Antes que nada, destaquemos 
con el P. Chenu que para ello no basta redactar el índice ana- 
lítlco de las cuestiones y de los artículos de la Suma: «Lo que 
Importa no es solamente el plan lógico con sus divislones y 
subdivislones, sino el ritmo Interior que da vida a esta cons- 
trucclón después de haberla levantado»^. El verdadero pro¬ 
blema es saber por què tenemos ante la vista esta construc- 
clón, por què el índice analítico es ése y no otro. Y eso no se 
puede lograr màs que adentràndose en el trabajo mismo de 
Invenclón de Sto. Tomàs. La perfección de la Suma, desde el 
punto de vista de su construcción, no es un punto de partida, 
sIno una meta; seria desconocer el mecanisme proplo del es- 
pírltu humano creer que la elaboraclón de la Suma no es el 
resultado de un largo y difícil tanteo, constantemente reem- 
prendldo y utillzado según ías exigenclas del objeto. Es, pues, 
esenclal descubhr el ritmo creador de Sto. Tomàs para que, 
como escribe él P. Chenu, «el plan de la Suma sea un camino 
de acceso a su espíhtu»"*. 

Por tanto, hay que escudrihar el Ordo disciplinae. Y, por 
consigulente, ante todo, tener en cuenta la aporía. Todo objeto 
de conocimiento se resiste a la sistematizaclón, porque lo real 
desborda los esquemas de nuestro espíritu. Pero el objeto que 
ofrece mayor resistencla es la Palabra de DIos. Ante todo por- 


=*0. c., 258. 

“* Ibídem. 
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que es Palabra de Dios, que no cabe dentro de las categorías 
humanas; bien al contrario, hay que captaria y exponerla te- 
nlendo en cuenta sus características proplas. Ademàs por el 
hecho de que su contenido Intellgible viene dado en el contex- 
to de una historia de la salvaclón de la que es Imposible alslar- 
la. Seria falso decir que el objeto de la Revelaclón es exclusl- 
vamente la salvaclón del hombre: primordialmente DIos se 
maniflesta a sí mismo. Pero lo hace en un lenguaje que es 
tamblén proposiclón, vocaclón, salvaclón y que sé adapta per- 
severantemente a las sinuosidades de la respuesta del hom¬ 
bre. Las contingenclas históricas estan Imbricadas en la reall- 
dad eterna que maniflestan, hasta tal punto que no hay modo 
de prescindir de ellas al elaborar la teologia: <i,qué seria la Re¬ 
velaclón fuera de su contexto histórico? Pero, sl admitimos es- 
te contexto en la síntesis, <i,cómo es posible qué siga siendo 
síntesis, que sea clencla? Porque realmente para la clencla y 
la sistematizaclón científica no existe mayor obstàculo que la 
historia. Entra en juego el mundo de la llbertad, mejor dicho de 
muchas llbertades, puesto que se baraja la llbertad de Dios, la 
de los Angeles y la de los hombres; mundo mal explorado por 
el pensamiento griego y, en todo caso, relegado por los grle- 
gos al plano epistemológicamente Inferior de la opinión. 

Tal es el problema que se propusieron, al Igual que noso- 
tros, nuestros predecesores medievales; hay que ver cómo se 
plantea en el siglo XII, el siglo apaslonante de los descubrl- 
mlentos y de las primeras tentativas, de las ruidosas noveda- 
des y de la absoluta fidelldad a las antiguas tradiclones®. En 
su exposiclón el P. Chenu sé limita a mencionar dos ejemplos 
característicos: mientras que Hugo de San Víctor mantlene en 
su De Sacramentis el marco histórico de las diversas edades 
del mundo, Abelardo «elimina sin remisión todo vestiglo de 
desarrollo histórico», distribuyendo la matèria teològica con¬ 
forme a un esquema que se expresa en tres palabras: fides, 
caritas, sacramentum. Pero <i,hay posibllldad de evitar la alter¬ 
nativa? Lo que hublera hecho falta es hallar una forma de ex¬ 
posiclón que abarcara simultàneamente la historicidad de la fe 


^ Dos obras de síntesis nos han familiarizado con el siglo XII y la escolàstica 
naciente: J. DE GHELLYNCK, Le Mouvement théologiqne au XUe siécie (2 
ed. 1948) y M. D. CHENU, La théologie au XHe siécie (París 1958). 


24 



y la unidad exigida por toda construcción científica. La preocu- 
pación por conjugar simultàneamente ambos aspectos es 
condición fundamental para llevar a cabo con éxito una teolo¬ 
gia, puesto que sólo así se respeta la verdad de su objeto, que 
es a la vez inteligibilidad e historia. La paradoja late en la en- 
traha misma del Dato Revelado tal como él se presenta; por 
tanto, al exponerie, hay que mantenerla®. Siendo fieles a esta 
actitud, habremos dado un gran paso adelante en la historia 
de la teologia cristiana. 

§ 2 La solución de Sto. T omàs según el P. Chenu 

Conocemos ya el problema. Veamos ahora la interpreta- 
ción propuesta por el P. Chenu a la solución que da Sto. To¬ 
màs: 

«Sto. Tomàs, rebasando el universo científico de Aristóte- 
les, ha recurrido al tema platónico de la emanación y del re¬ 
torno. Puesto que la teologia es ciència de Dios, habrà que 
estudiar todas las cosas en su relación con Dios, bien en 
cuanto a la producción de las mismas, bien en su finalidad: 
exitus et reditus. Magnifico recurso de inteligibilidad: toda co¬ 
sa, todo ser, toda acción, todo destino, seràn situados, cono- 
cidos, juzgados, en el seno de esta causalidad suprema, en la 
cual su razón de ser quedarà plenamente manifestada bajo la 
luz misma de Dios»^. 

Así, pues, Sto. Tomàs adopto un esquema neoplatónico. 
Supongamos que pretendió ser fiel a la tradición teològica cris¬ 
tiana, pero lo que sobre todo intentaba era utilizar hàbilmente 
los recursos que le brindaba dicho esquema para resolver la 
aporía mencionada. El tema de la emanación y del retorno 


® Permítasenos insistir sobre este punto. Con frecuencia se discurre en fun- 
ción de las siguientes equivalencias: histórico = revelado; inteligible = racio¬ 
nal. La verdad es otra, ya que la màs alta inteligibilidad se encuentra en la 
Revelación. Este alto contenido intelectual que el Dato Revelado encierra 
en sí mismo justifica en última instancia el estatuto científico de la teologia. 
Esta no es otra cosa que la expresión de la riqueza inteligible de la Palabra 
de Dios en el plano de la inteligencia humana. Si en la Revelación hubiera 
fundamento para la reflexión intelectual, bastaria narrar la Historia sagrada. 

^ M. D. CHENU, Introduction à l'étude de saint Tilomas d'Aquin, 260-261. 
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permite ciertamente precisar el orden de las naturalezas con 
respecto a Dios, principio y fin, encasillàndolas en la jerarquia 
de géneros y especies : he aquí la inteligibilidad formal. Por 
otra parte, es un esquema abierto a la historia, puesto que en- 
caja en él el detalle concreto de la emanación (Gènesis) y del 
retorno (Gobierno divino y actividad libre del hombre): hete 
aquí a la teologia embebida de historia sagrada. Por supuesto 
que para lograrlo habría que transvasar el tema, purificarie en 
especial del determinisme e idealismo que le caracterizan en 
el neoplatonismo pagano. Eso que había empezado a hacer el 
Pseudo-Dionisio lo proseguía ahora Sto. Tomàs. En la teolo¬ 
gia cristiana la emanación y el retorno quedan afectados por la 
libertad de Dios, cuyas decisiones nos son conocidas median- 
te la Revelación. 

De ahí derivan ciertos rasgos específicos de la teologia 
cristiana, que constituyen su estatuto propio, independiente- 
mente del instrumento filosófico adoptado. El P. Chenu sehala 
tres. En primer lugar la inteligibilidad que busca el teólogo no 
consiste tanto en la necesidad lògica que caracteriza a la 
ciència aristotèlica cuanto en la percepción de la conveniència 
del misterio. Es èsta conveniència una estimación sapiencial 
de las armonías de la Revelación que distingue y sitúa cone- 
xiones propiamente indemostrables, pero perceptibles para èl 
sentido de la fe y para la razón iluminada por la fe. Por èso el 
saber teológico està constantemente polarizado hacia la razón 
divina de la que depende tal economia. 

Esta constante referencia a Dios de toda la matèria teològi¬ 
ca constituye el segundo aspecto de la ciència teològica cris¬ 
tiana: «En efecto, el objeto de la teologia no es pròpia y prima- 
riamente èsta economia en la que de hecho el hombre recibe 
mediante Cristo la fe y la grada; es Dios en su realidad íntima; 
toda su actividad en el decurso de la historia, todas las obras 
de la creación y de la recreación, como diria Hugo de San Víc¬ 
tor, fiel a la series narrationis de la Escritura, se tratan y juzgan 
formalmente sub ratione Dei»®. Ya se comprende que no se 
trata de una consideración abstracta, sino de referir todas las 
cosas al Dios vivo, que es su razón de ser y su fin último. 


® Ibídem, 264. 
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Finalmente, dentro de esta perspectiva, la Revelación, y dé 
manera especial la Sagrada Escritura, pueden conservar su 
papel de fermento vivificador; por los canales de la organiza- 
ción sistemàtica discurre toda la savia de la tradición cristiana 
y da vida a todo el conjunto. Es fundamental apercibirse de su 
presencia y no comentar la Suma como si fuera una metafísi¬ 
ca de la fe. 

Tal es el esquema general elegido por Sto. Tomàs: Exitus- 
Reditus. Sigamos entre tanto al P. Chenu en la descripción de 
las grandes líneas de la construcción tomista. Apoyàndose por 
una parte en los dos grandes prólogos de la P Pars y de la 1.^- 
II.®®, y por otra en un texto del Comentario a las Sentencias 
que anunciaba ya su pensamiento®, el P. Chenu hace coincidir 
con las dos primeras partes de la Suma los dos términos del 
esquema, de manera que la tercera parte viene a precisar la 
impronta cristiana del retorno descrito en la segunda: 

«Tal es el plan de la Suma teològica y el proceso a que ha 
dado lugar: I.® Pars: la emanación, Dios el principio; II.® Pars: 
el retorno, Dios el fin; y, como quiera que de hecho, según el 
designio libre y absolutamente gratuito de Dios (la historia sa¬ 
grada nos lo ha revelado), este retorno se hace mediante Cris- 


Reproducimos aquí de una vez para siempre estos textos fundamentales : 
Prologo de la 1 q 2: Quia igitur principalis intentio huius sacrac doctrinae est 
Del cognitionem tradere, et non solum secundum quod In se est, sed etiam 
secundum quod est principium rerum et finís earum, et specialiter rationalis 
creaturae, ut ex dictis est manifestum; ad huius doctrinae expositionem in¬ 
tendentes, primo tractabimus de Deo; secundo de motil rationalis creaturae 
in Deum; tertio de Christo, qui, secundum quod homo, via est nobis tenden- 
di in Deum. 

Prologo de la 1-2: Quia, sicut Damascenus dicit, homo factus ad ima-ginem 
Dei dicitur, secundum quod per imaginem significatur intellectuale et arbitrio 
liberum et per se potestativum; postquam praedictum est de exemplari, sci- 
licet de Deo, et de his quae processerunt ex divina potestatc secundum eius 
voluntatem, restat ut consideremus de eius imagine, id est de homine se¬ 
cundum quod et ipse est suorum operum principium, quasi liberum arbitrium 
habens et suorum operum potestatem. 

I, d. 2, Exp. test.: Ctim enim sacras doctrinae intentio sit circa divina; divinum 
autem sumitur secundum relationem ad Deum, vel ut principium, vel ut fi- 
nem, secundum quod Apc 22, 13, dicitur: Ego sum alpha et omega; consi- 
deratio huius doctrinae erit de rebus, secundum quod exeunt a Deo ut a 
principio, et secundum quod referuntur in ipwm ut in finem. 
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to Hombre-Dios, la III.® Pars estudiarà las condiciones 'crlstla- 
nas' del retorno»^®. 

En otros términos, particularmente felices para darnos su 
Interpretaclón, escribe el autor: 

«Toda criatura, y en especial la criatura humana, todo 
acontecimiento, y particularmente los acontecimientos huma- 
nos, estan situados entre dos causas: la causa enclente, DIos 
creador y conservador (l.a Pars) y la causa final, DIos glorlfl- 
cador y glorificado (II.® Pars), como entre las razones supre- 
mas que les dan, a nuestro entender, valor y sentldo»^^ 

Este planteamiento sugiere al P. Chenu tres advertenclas. 
En primer lugar garantiza la unidad fundamental de la teologia. 
En particular queda descartado el dualismo «dogma»-«moral»: 
se trata de un circulto único. En el Interior mismo del ser que 
DIos crea libremente y le llama a Sí, hay un principio de con- 
verslón a DIos. La creaclón y el llamamiento condiclonan la 
conversión, pero ésta se desarrolla según sus leyes Internas: 
la moral es la clencla pràctica de este retorno, de la entrada en 
comunión de la Imagen con su Ejemplar, según un Itinerarlo 
que arranca en última Instancla de las Ideas divinas del unl- 
verso y de cada uno. Valor profundamente rellgloso el de la II 
Pars. 

En segundo lugar, la existencla y apllcaclón del esquema 
descrito por el P. Chenu motivan arreglos, desplazamientos, 
todo un conjunto de dispositives arquitectónicos; él no los es¬ 
tudia en detalle y las Notes de travall del capitulo que comen- 
tamos Invitan al anàlisis. Clertamente haría falta repasarlos 
uno a uno. Pero entre ellos no se pueden pasar por alto los 
«elementos de teologia bíblica que con demaslada frecuencla 
han preterido manuallstas y comentarlstas»^^ y que son un 
elemento de equilibrio necesarlo en el edificlo de la Suma; 
ellos compensan clertos desplazamientos exigidos por el or- 
den del conjunto y necesarlos para tratar raclonalmente el Da¬ 
to Revelado. No se puede prescindir de ellos sin resquebrajar 


'“O. c., 260, cfr. 266. 
" Ibídem, 267. 
Ibídem, 271. 
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de alguna manera la construcción en la que ocupan un lugar 
Insustitulble. 

Queda la cuestión de la III Pars y del lugar que ocupa el 
misterlo de Cristo en la síntesis tomista. Según el P. Chenu, 
Cristo aparece en la Suma como artífice y mediador del re¬ 
torno a DIos: es el Camino. Bajo este aspecto, proplamente 
evangéllco, encuentra Cristo su lugar en la concepción teolò¬ 
gica dominada por el tema de la emanaclón y del retorno. Esta 
actitud, que ha suscitado tantas controversias (sin que se 
pueda decir que ha sido exclusivamente elaborada por Sto. 
Tomàs), supone una determinada visión de Cristo y de sus re¬ 
laciones con el conjunto de la economia de la salvaclón. Pare- 
ce ofrecer una doble ventaja: destaca el caràcter contingente, 
es decir, fundado sobre el Amor gratulto de DIos, de la Encar- 
naclón redentora y, por consigulente, pone de relleve el caràc¬ 
ter histórico de la Revelaclón. La III Pars es en este sentido el 
màs fuerte contrapeso del Intenso Idealismo neoplatónico. Es 
por excelencla la reintroducción del tiempo y de la llbertad en 
el seno mismo de la visión de lo real: nada se puede com- 
prender plenamente sin tener en cuenta a Cristo. Pero, por 
otra parte, el lugar que se concede en la lll Pars a las estructu- 
ras sobrenaturales contribuye a valorar la riqueza ontològica 
de las mismas: «La grada se estudia en sí misma como partl- 
clpaclòn de la vida divina, sin ahadir el epíteto cristiana; y es 
que, en cuanto tal, Independientemente de los estados hlstòrl- 
cos, tiene su naturaleza, su estructura, sus leyes, a las que 
ulterlormente se ajustarà la adopciòn filial en Crlsto...»''^. Por 
estos dos caminos la lll Pars llega a equilibrar el conjunto de 
la construcción teològica: el equilibrio necesarlo entre natura¬ 
leza y acontecer queda restablecido. 

SI nuestra exposiclón es flel, éstas son las grandes líneas 
de la Interpretaclón propuesta por el P. Chenu para el esque¬ 
ma general de la Suma teològica: adopciòn, en un clima de 
llbertad creadora, del tema neoplatónico de la emanaclón y del 
retorno, graclas al cual el menor elemento de la Revelaclón 
puede ser referido a DIos en su naturaleza y finalldad; Incrus- 
tados en el tema, Ingeniosos dispositives de la matèria teoló- 


Ibídem, 270. 
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gica, elementos bíblicos que vienen a compensar el desequili- 
brio que trae consigo la elaboraclón racional del dato revelado; 
finalmente reconocimiento y justa apreclaclón de la relaclón 
naturaleza-historla graclas precisamente a la colocaclón de la 
III Pars. Se comprende fàcilmente la conclusión que formula el 
autor con un discreto entusiasmo: 

«... Una suma es el màs bello fruto humano de una fe se- 
nora de sí misma, y la Cristlandad no puede prescindir de ella. 
Crede ut Intelllgas. Por la Suma, su obra maestra, Sto. Tomàs 
es considerado como el maestro de la teologia y doctor de la 
Iglesla. En su plano la Suma es la plenitud del Evangello»^"^. 

§ 3 Lasolución de Sto. Tomàs según el P. Hayen 

Entre las discusiones que ha suscitado la Interpretaclón de 
la Suma teològica dada por el P. Chenu, algunas han Ido al 
fondo mismo del problema y sus autores han hecho reflexio¬ 
nes sobre la legitimidad de semejante método teológico. Tam- 
blén se han hecho críticas acerca de la Interpretaclón de Sto. 
Tomàs considerada en sí misma: hay quien ha creído que 
consideraclones de índole llterarla o històrica podrían dar lugar 
a modificaclones bastante sustanclales en la perspectiva pro- 
puesta^^. En general, las observaclones que se han hecho y 


Ibídem, 273. 

Como ejemplos de recensiones que insisten especialmente en el fondo de 
la cuestión, citaremos la del P. RONDET (Rech.S.R. 1951, 153-156) y la de 
E. GILSON (B.Th. VIII, 5-9). El P. Rondet no acepta las razones] expuestas 
por el P. Chenu: "Cuando las disciplinas teológicas, después de su disper- 
sión, intentan recobrar su unidad dentro de un saber orgànico en el que ca¬ 
da parte viviría de la vida del todo (cfr. pàg. 167), <i,no es de desear que se 
procure realmente organizar este saber dentro del marco de la historia de la 
salvación, manteniendo fuertemente en sus diversas etapas la estructura 
científica de la teologia?" Poco màs adelante el P. Rondet expresa su con- 
vicción de que "los grandes genios teológicos del porvenir volveràn sobre la 
obra del Doctor Angélico y, sin violentaria, la organizaràn màs fuertemente 
en torno al misterio de Cristo que es a la vez el Camino, la Verdad y la Vi¬ 
da”. Desde luego E. Gilson no comparte ‘en este punto el optimisme del P. 
Rondet; después de describir el esquema propuesto por el P. Chenu y de 
insistir sobre el lugar que corresponde en la Suma al misterio de Cristo, 
anade: "El que se avergüenza de llegar basta la pérdida de lo esencial de la 
teologia tomista, se avergüenza de Sto. Tomàs". Es verdad que así como el 
P. Rondet pensaba al escribir en los avances actuales de la teologia histó- 
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que vamos a examinar seguidamente, nos parecen a la vez 
justificadas e insuficientes: justificadas porque llaman la aten- 
ción sobre ciertos datos que el P. Chenu no ha tenido en 
cuenta y que permiten replantear con fruto el problema: insufi¬ 
cientes porque no parecen haber llegado a conclusiones ver- 
daderamente definitivas. De todos modos, amplían la discu- 
sión é imponen una problemàtica que tiene en cuenta todos 
los elementos en litigio; ademàs tienen la inmensa ventaja de 
ser ecuànimes y objetivas, jcon lo raras que son las discusio- 
nes exentas de polèmica en matèria de tomismo, tan valiosas 
que nos podemos regocijar de hallarlas! 

Los nuevos datos aportados por el P. Hayén, en su obra 
Santo Tomàs de Aquino y la vida de la Iglesia^®, se reducen a 
tres. El autor comienza por notar que el vocabulario neoplató- 
nico de la emanación y del retorno ha perdido mucho terreno 
en la Suma teològica: no ha sido utilizado en los diversos Pró- 
logos y hay motivo para pensar que, al perder terreno la termi¬ 
nologia, el pensamiento se ha orientado por otros derroteros^^. 
Si Sto. Tomàs hubiera construido la Suma realmente en fun- 
ción del binomio exitus-rediíus, estas palabras deberían figurar 
en los Prólogos. Esta primera advertència de tipo negativo ha- 
lla su complemento en otras dos positivas que inducen a pen¬ 
sar que la herencia del Comentario a las Sentencias no ha si¬ 
do recogida por la Suma. El Padre Hayen recurre al plan del 
Compendium theologiae y muestra cómo éste se divide en dos 
partes bien definidas: la primera, de Trinitate, no sólo com- 
prende el estudio de Dios uno y trino, sino del pensamiento de 
Sto. Tomàs? A priori podemos creer que el Doctor Angélico 
era cuando menos tan buen cristiano como nosotros. Si Cristo 
no parece ocupar en su teologia el puesto central que noso- 


rica y en la dificultad de incorporaries dentro de la perspectiva descrita por 
el P. Chenu, E. Gilson redactaba su recensión mientras estaba trabajando 
en una obra sobre Duns Scoto, que apareció después. Ni el uno ni el otro 
parecen haber hecho abstracción de sus personales preocupaciones a 
tiempo de juzgar el sistema del P. Chenu. 

P. HAYEN, Saint Thomas d'Aquin et la vie de l'Eglise (Louvain-Paris), 1952. 

Cfr. M. HUBERT, en B.Th. X, 66 (116): "La experiencia nos enseha que un 
cambio de léxico es sehai de novedad de actitud o de matiz en el. pensa¬ 
miento tomista". 
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tros querríamos que ocupara, podemos legítimamente pregun- 
tarnos si hemos comprendido bien su teologia. Así se explican 
las periódicas tentativas de replantear el problema. Segura- 
mente que en el trabajo del P. Hayen que estamos analizando 
en este paràgrafo existe esa intención subyacente. El mismo 
P. Chenu es demasiado sensible a esta dificultad para no 
aceptar el dialogo con este motivo. Cfr. B. Th. VIII 771 (1346): 
"Profundamente sensible al evangelismo bàsico de toda teolo¬ 
gia, al de los autores de mitad del siglo XIII, incluido Sto. To¬ 
màs, como al de los equipos misioneros del XX, no dejo de 
experimentar, yo también, cierto malestar espiritual ante se- 
mejante interpretación de la Encarnación". De suyo hacia lo 
que apunta es a que una motivación de esta Índole sólo debe 
llevar a un examen plenamente ajustado y objetivo de los tex¬ 
tos, también todos los efectos creados por Dios; la segunda 
trata de his quae pertinent ad humanitatem Christi. Es, pues, 
un plan bipartito y hay motivos para pensar que también en la 
Suma «la división principal no està entre la Prima Pars y la 
Secunda, sino inmediatamente antes de la Tertia»^®. El P. Ha¬ 
yen no explota ulteriormente este filón, a pesar de ser tan su- 
gestivo, e indica a continuación un nuevo paralelo: el que se 
puede establecer entre el plan de la Suma y el que Sto. To¬ 
màs adopta para el Evangelio de San Juan en el Prologo de 
su comentario^®. Es fàcil percatarse a priori del interès de esta 
semejanza: si fuera cierto que la Suma sigue las huellas de las 
intuiciones y la articulación misma del Evangelio de San Juan, 
I qué riqueza teològica no encerrarà! Pero lo que interesa al P. 


Saint Thomas d'Aquin et la vie de l'Eglise. 

Podemos notar, a propósito de este plan, cierta libertad en la relación que él 
pone entre el texto de los Prólogos, y sobre todo las divisiones que éstos 
anuncian, y lo que Sto. Tomàs hace después en el texto. También sucede 
con frecuencia que el prologo de un grupo restringido de cuestiones, de ar¬ 
ticules 0 de lecciones, modifica y completa el plan general anunciado en un 
prólogo de conjunto. Aquí tenemos el ejemplo. En el texto utilizado por el ?. 
Hayen, Sto. Tomàs propone una división tripartita. Hecho esto, cuando se 
pasa a la lección I del capitulo 1, se extrana uno al leer: EvangelistaJoan- 
nes, sicut dictum est, principaliter intendit ostendere divinitatem Verbi incar- 
nati; et ideo dividitur istud Euangelium in duas partes. Bien seguro que, a 
poco que busquemos, encontraremos poco màs adelante lo equivalente a 
la tercera parte, pero esto basta para demostrar que no hay que fiarse mu- 
cho de la redacción de los prólogos exclusivamente. 
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Hayen en este paralelismo es la consecuencia que saca sobre 
la presencia de Cristo a lo largo de toda la Suma teològica. 
Según San Juan, se puede considerar a Cristo en cuanto 
DIos, en cuanto creador y, por fin, en cuanto hombre en los 
misteriós de la economia de la Encarnaclón y de los sacra- 
mentos; todo lo llena Cristo. Otro tanto ocurre en la Suma; las 
dos primeras partes nos ofrecen bajo un determinado punto de 
vista una visión del MIsterlo de la salvaclón y, por tanto, de 
Cristo, mientras que la tercera nos da la visión complementa¬ 
ria. Gusta el P. Hayen de denominar abstracta y concreta res- 
pectlvamente ambas vislones. He aquí cómo distingue los dos 
puntos de vista: 

«Llamamos conocimiento abstracte al conocimiento de lo 
que es verdadero Independientemente de nosotros y que aún 
no hemos hecho nuestro mediante el consentimiento de nues- 
tra llbertad... Es concreto, por el contrario, el conocimiento he¬ 
cho nuestro mediante nuestro libre consentimiento o mediante 
aquello que nos permita llegar realmente a dicha realldad, 
Inaccesible a las solas fuerzas de nuestra naturaleza»^°. 

Para comprender exactamente esta actitud es preciso lla- 
mar la atenclón sobre la dependencla Intelectual que existe 
entre el Padre Hayen y el P. Maréchal. Su concepción del di¬ 
namisme de la actividad espiritual late en la visión misma de la 
teologia y en la Interpretaclón de Sto. Tomàs. Dentro de una 
perspectiva total que culmina en la adhesión a Jesucristo me¬ 
diante el ejerciclo concreto de la vida religiosa, es preciso dls- 
tlngulr un punto de vista abstracte, según el cual la verdad 
cristiana es considerada en sí misma «antecedentemente a 
nuestro asentimiento, nuestra Ignorancla y nuestra rebeldía», 
y un punto de vista concreto que acaso pueda definirse como 
la clencla de nuestro caminar hacla Jesucristo mediante Jesu- 
crlsto. Una nueva cita nos permitirà caer mejor en la cuenta de 
la apllcaclón de ambas categorías—abstracte y concreto—, al 
problema que nos ocupa: «El conjunto de la Prima y de la Se¬ 
cunda, donde no se habla ex professo de Jesucristo, se opone 
a la Tertia en la que se le llama por su nombre, como la expo- 
slclón abstracta de lo que en DIos «es» ab aeterno se opone a 


2“0. c., 85. 
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una exposición concreta de lo que en el tiempo «comienza» In 
aeternum^^ 

Es, pues, en su visión de conjunto, una Interpretaclón que 
diflere bastante de la del P. Chenu. Esto no quiere decir que 
no tenga con ella muchos puntos de contacto. Así, por ejem- 
plo, el P. Hayen plensa que «la Prima y la Segunda Pars tra- 
tan de DIos, aquélla consideràndole como causa eficlente, és- 
ta como causa flnal»^^. Es una concesión de Importància. 

Por el momento no Intentamos criticar las posiclones adop- 
tadas por los diversos autores que han abordado nuestro pro¬ 
blema, sino simplemente dar un status quaestionis. Podemos, 
pues, dispensarnos de discutir el enfoque del P. Hayen, llml- 
tàndonos a dar testimonio de la aportaclón, desde luego posi¬ 
tiva, de su libro: desde el punto de vista llterarlo nos ha venido 
a llamar la atenclón sobre las objeclones que se pueden pro- 
poner al ciclo exitus-reditus y nos ha puesto en la pista de pa- 
ralellsmos Interesantes, susceptibles de ser explotades mucho 
màs aún de lo que ha hecho el autor. 

§ 4 Lasolución de Sto. Tomàs según Per Erik 
Persson 

El amblente en que discurre el estudio de Per ErIk Persson 
—el último a la hora de redactar esta obra^®— es mucho màs 
«clàsico» que el del trabajo del P. Hayen. Persson lo conocía 
(como tamblén el del P. Chénu), pero no parece haber capta- 
do su originalldad; no ha visto apenas el contenido exacto de 
la distinclón abstracto-concreto e Insiste sobre todo en los 
puntos comunes a sus predecesores. Su estudio, redactado 
en un francès un poco duro, es difícil de resumir. Intentaremos 
hacerlo con la mayor fidelldad posible, porque tamblén aporta 
elementos nuevos. 

Persson busca en 1 q 1 a 7 el principio organizador de toda 
la Suma teològica, y màs concretamente en él texto sigulente: 


Ibídem, 89. 

Ibídem, 84. 

P. E. PERSSON, Le plan de la Somme théologique et le rapport Ratio- 
Revelatio, en R.P.L. (1958), 545-572. 
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Omnia pertractantur in sacra doctrina sub ratione 
Dei, vel quia sunt ipse Deus; vel quia habent ordinem 
ad Deum, ut ad principium et finem. 

El ordo ad Deum, la relaclón a DIos de todo lo creado, es lo 
que determina la disposiclón de la Suma. Por tanto, hay que 
precisar qué es lo especifico de este ordo, a fin de dar con el 
proceso del pensamiento de Sto. Tomàs. 

De suyo, el tema del ordo ad Deum es una categoria de la 
mentalldad griega y no del pensamiento semitico. Los griegos 
siempre Intentaron referir él móvll al Inmutable, lo contingente 
al Necesarlo; esta referencla era en última Instancla el funda- 
mento de la posibllldad de la clencla. Llegaron a la cumbre al 
poner la blenaventuranza y la salvaclón en el conocimiento de 
DIos, Principio sin principio que reallza a la perfección el Ideal 
de la Inmutabllldad y de la Intellgibllldad. Pues blen, «Sto. To¬ 
màs arranca en principio del mismo punto de partida. Por su- 
puesto que cuanto conclerne a la salvaclón depende de la Re- 
velaclón, pero él la concibe como la comunicaclón de un co¬ 
nocimiento de DIos que sin ella resultaria Inacceslble»^"^. Las 
diversas modalldades del ordo ad Deum, que culminan en el 
tema del conocimiento beatificante de DIos, expllcan por tanto 
la estructura de la Suma. 

Antes de entrar a fondo en el tema asi esbozado, el autor 
senala los puntos en qué està de acuerdo y en que discrepa 
de las teorias de los PP. Chenu y Hayen; apuntemos tan sólo 
las discrepanclas. Persson està de acuerdo con las criticas del 
P. Hayen al tema del exitus-reditus y subraya que la I. Pars 
Insiste màs en las relaciones de orden causal entre las crlatu- 
ras y DIos que en el punto concreto de la emanaclón y de la 
procesión. Reprocha al P. Hayen el no haber valorado la Im¬ 
portància del tema de la causa ejemplar, tan clara, por ejem- 
plo, en el Prologo de la I.® II.®®; ademàs pone en tela de julclo 
que la I.® Pars se reflera a la causa eficlente y la II.® Pars a la 
causa final; Indica muchas cuestiones tratadas en la I.® Pars 
que en verdad pertenecen al orden de la finalldad, tales como 


A. c., 558. 
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las misiones divinas y el goblerno dlvlno^^. Por tanto hay que 
hacer saltar estos cuadros demaslado rígidos. 

Es una Idea del P. Congar la que guia el avance de Pers- 
son. No hacía mucho que el P. Congar había sugerido la rela- 
clón existente entre los tres modos de presencia de DIos en el 
mundo y las tres partes de la Suma teològica^®. Así la 1.^ Pars 
expone la presencia de DIos por su potencia creadora, la 11.^ la 
presencia de la grada, la III.® la presencia por la unión hlpostà- 
tlca. Desde el punto de vista del conocimiento teológico estos 
tres modos de presencia estan vinculados entre sí, porque en 
la realldad los màs elevados «presuponen» a los menos ele- 
vados^^. Ahora blen, todos ésos modos de presencia pertene- 
cen al ordo ad Deum que tratamos de definir: «En todos estos 
casos de presencia divina, el elemento estructural consiste en 
el ordo causal que, según Sto. Tomàs, caracteriza a DIos y al 
mundo»^®. Y, por consigulente, lo que hay que descubrir es la 
Imbricaclón de las causalldades. 

Hablar del ordo causal equivale necesarlamente, dentro de 
la filosofia de Sto Tomàs, a subrayar «el aspecto preponde- 
rante de la causa final» y, cuando se trata de la Suma teològi¬ 
ca, a ver cómo se maniflesta y se destaca este predominio de 
la finalldad. Para la 11.® Pars no hay problema, porque, el mls- 
mo Sto. Tomàs definió su objeto: moíus creaturae rationalls In 
Deum^s. Esta definiclón basta para comprender que la II.® Pars 
constituye él corazón de la Suma teològica, la clave de la In- 
tenclòn de Sto. Tomàs; hemos dado con el tema fundamental 
de su pensamiento: el contacto con el Inmutable, la blenaven- 


Ibídem, 563. 

A. T.A. (1953) 2, n. 1, citado aquí en pàg. 563. 

Persson se acoge aquí a la interpretación sostenida por el P. Gar-deil en lo 
relativo a la presencia de DIos en el alma y los diversos modos de la mis- 
ma. Hubiera podido advertir que su punto de apoyo es fuertemente discuti- 
do, sobre todo en nuestros días. A nuestro juicio el P. Guérard des Lauriers 
ha defendido victoriosamente y explicitado la manera de ver del P. Gardeil 
en su larga recensión de la obra de Dom CHAMBAT, Présence et Union, en 

B. Th. VII, 196-214. 

P. E. PERSSON, Le plan de la Somme théologique et le rapport Ratio- 
Revelatio, R.P.L. (1958) 564. 

1 q 2 pról. 
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turanza por el conocimiento, mediante la cual se reallza la 
asimllaclón a DIos. De la II. Pars es fàcil pasar a la III.«De 
esta suerte la Encarnaclón, así como los sacramentos, quedan 
dentro de la perspectiva final preponderante en razón de me- 
dlos concedldos al hombre para alcanzar el fin sobrenatural 
que DIos le ha sehalado»^°. Queda así plenamente claro el ca¬ 
ràcter de camino, de medio, que tiene toda la economia de la 
Encarnaclón; se comprende Igualmente su caràcter de algún 
modo complementarlo, dentro del conjunto de la construcción 
de la Suma, acerca del cual el autor, coincidiendo con el P. 
Chenu, había Insistido al comienzo de su trabajo®^ Està, pues, 
el hombre ordenado a DIos y la economia cristiana le permite 
reallzar esta ordenaclón. Queda la 1.® Pars; según el autor, 
debe ser considerada dentro de esta perspectiva final prepon¬ 
derante; en efecto, al estudiar la finalldad hay que distinguir el 
finís culus, es decir, el objeto hacla el cual se tiende, y el finís 
quo, 0 sea, la actividad subjetivamente beatificante. La 1. Pars, 
centrada íntegramente sobre los actos humanos, considera 
esenclalmente el finis quo, pero previamente ha habido que 
hacer luz sobre el objeto de la finalldad humana, finis culus, 
que no es otro que DIos; por eso la I. Pars, que trata esen¬ 
clalmente dé DIos, pertenece tamblén a este ordo causal, que 
se define como la finalldad universal de todas las cosas en 
DIos. 

Tal es el ordo ad Deum que, según Persson, hace posible 
entender la Suma teològica. Trata ésta esenclalmente de la 
salvaclón del hombre, la cual fes volcada en el vocabularlo del 
conocimiento de DIos y, por consigulente, DIos es en última 
Instancla el objeto de la teologia, no solamente tal cual es en 
Sí, sino como principio y fIn de toda criatura, principalmente dé 
la criatura Intellgente, dlrectamente ordenada a El. Como re¬ 
sumen de su pensamiento, el autor sugiere la expresión gu- 


A. c., 567 con referencia a 3 q 1 a 2. 

Así en pàg. 560: "Cuando se pasa a ésta (la Illa Pars) el sistema està ple¬ 
namente terminado en lo que concierne a su estructura y así debía ser para 
que los datos históricos fueran bien comprendidos". Poco màs adelante in- 
siste: "esquema esenclalmente intemporal", "construcción puramente abs¬ 
tracta"; no creemos que el P. Chenu haya empleado jamàs expresiones tan 
fuertes y esta reserva està sin duda màs cerca de la verdad. 
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bernatio Dei; el tema del goblerno divino, con su referencla al 
conjunto de causalldades divinas, y principalmente a la causa 
final, expresa blen lo que Sto. Tomàs ha quehdo decir y él or- 
den que ha seguido para tratar de la matèria teològica. 

§ 5 Vision de conjunto y perspectivas 

Los tres estudiós que acabamos de resehar con la objetlvl- 
dad que nos ha sido posible constituyen hoy por hoy el conjun¬ 
to màs serio de Investigaclones en lo que conclerne a la es¬ 
tructura de la Suma teològica. Esto no es fàcil apreclarlo con 
exactitud, dado el caràcter sintético de los trabajos; sin duda 
alguna estas Investigaclones suponen en sus autores esas 
«experlenclas espirituales o textuales» que el P. Chenu la- 
mentaba justamente no poder exponer en detalle^^. Resulta 
difícil entrar de lleno en el espíritu de una síntesis cuando se 
desconocen los detalles de las etapas analíticas que la han 
precedido. Por eso damos con clerta reserva los resúmenes 
anterlores; vamos a Intentar situarnos y ver cuàles son las ta- 
reas aún pendientes después de estos trabajos. 

Los problemas pueden agruparse en torno a dos puntos 
neuràlgicos : el esquema que explica el conjunto dé la 1.^ 
Pars-ll.®-ll.®® Pars y la conexiòn de la III.® Pars con el conjunto. 

1. En el punto de partida nos hemos encontrado con la so- 
luclòn del P. Chenu, precisa y seductora: la dependencla de 
las dos primeras partes de la Suma con respecto al tema neo- 
platònlco del exitus-reditus, y la referencla a una divislòn se- 
mejante propuesta en el Comentarlo a las Sentenclas. Entre 
las objeclones suscitadas por esta teoria, nos parece oportuno 
destacar las sigulentes: 

— La pérdida de terreno del vocabularlo neoplatònico, que 
hace cuestionable la soluclòn. 

— La Indicaclòn sobre clerta primacia del tema del conocl- 
mlento de DIos en la organizaclòn general de la Suma. Por 
nuestra parte estamos menos seguros que Per Erik Persson 
de que sea un tema exclusivamente griego: sin duda se trata 
tamblén de un tema bíbllco Importante; a nuestro julclo, la ver- 


M. D. CHENU, Introduction a i'étitde de Saint Tilomas d'Aquin, 5. 
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dadera cuestión consiste en saber cómo ha unido Sto. Tomàs 
el tema bíblico y el tema de la filosofia griega. Cuestión que, 
por otra parte, no sólo es Interesante en Sto. Tomàs, sino en 
toda la Tradiclón cristiana^®. Afirmando el primado del tema del 
conocimiento de DIos, segulmos en el terreno del neoplato- 
nlsmo, pero acaso con un matiz distinto del propuesto por el P. 
Chenu; he aquí lo que éste escribe: «Exitus et reditus: evlden- 
temente Sto. Tomàs pudo encontrar en los neoplatónicos crls- 
tlanos fórmulas y materlales para este gran tema y, desde lue- 
go, en la tradiclón dionisíaca, entonces tan viva, en la cual el 
tema conserva su valor ontológico y cósmico, un tanto velado 
en San Agustín por su antropologia psicològica y moral 
Ahora blen, de hecho el tema del conocimiento parece Implicar 
un neoplatonismo de tendencla psicològica y moral màs que 
còsmica. Tamblén es posible que abarque la síntesis de am- 
bas. En todo caso no parece que la tradiclón dionisíaca tenga 
tanto Influjo como parece dar a entender el P. Chenu. 

— La tercera objeclón es en realldad la màs Importante. SI 
repasamos las observaclones de los diversos autores, ten- 
dremos la Impresión de encontrarnos en todas las síntesis con 
un punto débll: los textos hacen saltar el esquema demaslado 
rígido de las causalldades trazado por el P. Chenu y el P. Ha- 
yen: I.® Pars = causa eficlente; II.® Pars = causa final. Uno se 
pregunta sl los autores creen realmente en estas equlvalen- 
clas, puesto que uno y otro citan el Prólogo de la l.®-ll.®®, que 
habla exclusivamente de ejemplaridad. No cabe duda de que 


He aquí lo que escribe R. ROQUES del Pseudo-Dionisio: "La doctrina del 
Pseudo-Dionisio gira en torno al doble problema del conocimiento de Dios y 
de la divinización; una divinización que es, de suyo, conocimiento de Dios; 
y recíprocamente, un conocimiento de Dios de por sí divinizante". Y, des- 
pués de notar la vinculación platònica de la doctrina, prosigue: "También 
reconocemos aquí sobre todo la gran tradioión gno-seológica y mística de 
que se alimentó durante siglos la Iglesia de Oriente" (Introducción a la edi- 
ción de la Jerarquia Celeste, en SCH 58) (París 1958) XIX-XX. Este tema 
del conocimiento de Dios pertenece también, a nuestro juicio, a la tradición 
mística de la Iglesia de Occidente, pero transformada por San Agustín. 
Tendremos ocasión de ver que aún en la època de Sto. Tomàs hubo que 
optar de alguna manera entre Dionisio y San Agustín, justamente a propósi- 
to del conocimiento de Dios, y parece que Sto. Tomàs jamàs dudó en que- 
darse con San Agustín. 

^'*0. c., 262. 
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es imposible separar las causas, si bien cada una debe con¬ 
servar su significación formal pròpia. Por otra parte, Persson 
ha notado cómo en la I.® Pars hay cuestiones que atahen a la 
finalidad y no a la eficiència; y se podria ampliar fàcilmente su 
lista^^. Es, pues, probable que el juego de las causalidades en 
la construcción de la Suma sea mucho màs complejo y flexible 
de lo que dan a entender las equivalencias en cuestión. Esta 
puntualización implica a su vez una crítica bastante severa de 
las posiciones que Persson mantiene en su pròpia síntesis; 
ciertamente, la causa final es «preponderants» en el tomismo, 
aunque cabe preguntar hasta qué punto exactamente. Pero el 
teólogo escandinavo parece convertir esta preponderància en 
una exclusiva y no se ve muy claramente el papel de las otras 
causalidades en la exposición que él hace. Por ejemplo, escri- 
be a propósito del esse creado : «El primer effeclus de la cau- 
salidad divina es el esse de la cosa creada, pero este efecto 
en última instancia està enmarcado desde el punto dé vista 
final preponderants, a la manera, por decirlo así, de un primer 
paso que orienta la cosa creada hacia su fin»®®. He aquí una 
afirmación que bien merecía alguna cita justificativa, ya que 
resulta demasiado extraha; por nuestra parte, nos permitimos 
dudar de que sea fàcil dar esas citas: el orden del esse y del 
operan (que se define por la finalidad) se distinguen bien cla¬ 
ramente en Sto. Tomàs. Igualmente el autor se empeha en re- 
ducir a la causa final la ejemplaridad de que se habla en el 
Prologo de la l.®-ll.®®®^. 

Està claro que, si rechazamos el esquema de los PP. 
Chenu y Hayen, así como la reducción a la causa final de Per 
Erik Persson, tenemos que replantear el problema en su tota- 
lidad. Pero ^exigen los textos semejante repulsa? Vamos a 
ver, entrando en la segunda cuestión propuesta, es decir, la 


Salvo error de nuestra parte, ni uno sólo de nuestros autores ha insistido 
sobre el hecho tan significativo del estudio de los Angeles: su ser, su des¬ 
tino, su misión se agotan en la 1.“ Pars. Otro tanto ocurre con el estudio de 
lacreación material. 

P. E. PERSSON, Le plan de la Somme théologique et le rapport Ratio- 
Revelatio, en R. P. L. (1958) 566. 

A. c., 570, n. 73. 
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del lugar que corresponde a la III.® Pars, que los textos la Im- 
ponen efectivamente y màs aún de lo que Persson cree. 

2. Contra la Idea de una III.® Pars., considerada màs o me- 
nos como pleza llgada a las anterlores, el P. Hayen hace valer 
el paralelismo que ofrecen el plan del Compendium theologlae 
y el Prologo del comentarlo al Evangello de San Juan. Re- 
cuérdese que en la primera de estas obras una división blpartl- 
ta de la matèria determina dos compartimentos: el misterlo de 
la Trinidad (que comprende tamblén el misterlo de la creaclón 
y el de la finalldad de las criaturas espirituales) y el misterlo de 
la Encarnaclón. De ahí concluye el P. Hayen la unidad de la I. 
y de la II.® Pars,, de manera que comience una nueva etapa a 
partir de la 11.® Pars. 

Es extraordinarlamente Interesante la alusión al plan del 
Evangello de San Juan, pero no creemos que la apllcaclón 
que de ella hace el P. Hayen sea conforme al texto. Por ejem- 
plo, nos encontramos con que el P. Hayen hace el sigulente 
paralelismo: 

IP tractat de motu rationalis creaturae in Deum, «de 
imagine» : 

id est de homine, secundum quod et ipse est suo- 
rum operum principium; 

«amplitudo» contemplationis: insinuat quomodo 
omnis térra est plena maiestate eius.. 

A primera vista no està muy clara la equivalència de los 
términos puestos en relaclón: <i,qué correspondència puede 
haber entre el libre albedrío del hombre y su ejerciclo con la 
plenitud de la majestad de DIos en la tierra? Puede muy blen 
concebirse, pero se requiere para ello una expllcaclón com- 


O. c., 84. Las notas críticas que siguen estaban ya redactadas antes de co- 
nocer las observaciones anàlogas del R. P. GUINDON, en La Théologie de 
saint Thomas dans le rayonnement du Prologue de saint Jean, en RUÓ 
(1959) 17-19. El P. Hayen tuvo conocimiento de ellas y las aceptó en parte 
en La Structure de la Somme théologique et Jesús, en "Sciences Ecclésias- 
tiques" (1960) 74. Rechaza, sin embargo, que haya en el Comentarlo al 
Prologo de San Juan elemento alguno equivalente a la 77° Pars. Nosotros 
creemos que en este punto como en otros el P. Guindon tiene razón contra 
el P. Hayen y por eso ponemos aquí en detalle lo que habíamos redactado 
antes de la eclosión de la controvèrsia. 
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plementaria. Ahora bien, si volvemos al texto, nos encontra- 
mos con lo siguiente: 

In secunda vero parte insinuat quomodo «omnis té- 
rra est plena maiestate eius», cum dicit: «omnia per 
ipsum facta sunt»^®. 

Así, pues, el texto completo habla de la potencia creadora 
del Verbo. No se trata de la actividad del hombre. De hecho, si 
nos remontamos un poco màs arriba, vemos que para Sto. 
Tomàs la contemplación de San Juan es «amplia» porque se 
extiende hasta la potencia del Verbo creador: 

Tune enim contemplatio ampia est, quando in causa 
potest aliquis consideraré omnes effectus ipsius causae; 
quando scilicet non solum essentiam causae, sed etiam 
virtutem eius, secundum quam se ad multa diffundit, 
cognoscit'*®. 

Y he aquí el comentario de la cita de Ezequiel: 

Et plena erat omnis térra maiestate eius, id est tota 
plenitudo rerum et universi est a maiestate eius, et vir- 
tute Dei, per quem omnia facta sunt et cuius lumine 
omnes homines venientes in hunc mundum illuminan- 
tur‘*^ 

En esto no parece que quepa duda alguna: la amplitudo 
contemplationis dice relación a la potencia creadora; si se pre- 
tende encontrar en la Suma teològica alguna correspondència 
con ella, habrà que pensar en la cuestión 44 y siguientes de la 
I. Pars. 

Admitamos por un momento, a titulo de hipòtesis, la reali- 
dad de esta nueva correspondència: <i,qué sucede con las 
otras dos partes que Sto. Tomàs distingue en el Evangelio de 
San Juan? Ante todo es cuestión de la altitudo contemplatio¬ 
nis, del àpice de la contemplación. Naturalmente se trata de la 
contemplación de Dios en Sí mismo: 


In Ev. loh. Prol. S. Thomae, n.° 10, citado en pàg. 82. 
Ibídem, n.°7. 

Ibídem. 
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Altitudo et sublimitas contemplationis consisüt mà- 
xime in contemplatione et cognitione Dei'*^. 

Filosóficamente hablando, esta contemplación corresponde 
a la metafísica, es decir, a la ciència de las substancias sepa- 
radas y principalmente de Dies. Aquí Sto. Tomàs piensa ex- 
clusivamente en Dios, puesto que se fija en la sublimidad de la 
contemplación desde las primeras líneas del Prologo de San 
Juan. Es, pues, casi seguro que de existir correspondència en¬ 
tre esta primera parte del Evangelio de San Juan y la Suma, 
hay que pensar en las 43 primeras cuestiones de la I. Pars. 

Queda la contemplación perfecta: perfecta contemplatio: 

Tune enim contemplatio perfecta est, quando con- 
templans perducitur et elevatur ad altitudinem rei con- 
templatae: si enim remaneret in infimis, quantumcum- 
que alta ipse contemplaretur, non esset contemplatio 
perfecta. Ad hoc ergo quod sit perfecta, oportet quod 
ascendat et consequatur ipsum finem rei contemplatae, 
inhaerendo et assentiendo per affectum et intellectum 
veritati contemplatae'*^. 

Hemos llegado por fin a la actividad de la criatura racional 
y, traduciendo a Sto. Tomàs en lenguaje moderno, a su pro- 
moción por la implicación de su libertad. Promoción, ademàs, 
en la que Santo Tomàs considera sobre todo el término, que 
consiste en la asimilación a Dios por el conocimiento y el 
amor. <i,No es éste el clima propio de la II.® Pars? Cabria pen- 
sarlo, màxime porque Santo Tomàs acaba confirmàndonos en 
esta oponión: 

Perfectionem namque contemplationis habet scien- 
tia moralis quae est de ultimo fine ii. 

Pero haríamos mal ateniéndonos pura y simplemente a es¬ 
ta equivalència: perfectio contemplationis — II.® Pars. En efec- 
to, el texto tampoco se atiene, sino que anade otra cosa: 

Quia ergo loannes non solum docuit quomodo 
Christus lesus, Verbum Dei, est Deus super omnia ele- 
vatus et quomodo omnia per ipsum facia sunt, sed 


Ibídem, n.°2. 
Ibidem, n.°8. 
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etiam quod per ipsum sanctificamur, et ei per gratiam 
quam nobis infundit inhaeremus, dicit «De plenitudine 
eius omnes nos accepimus gratiam pro gratia». Ideo 
apparet, quod sua contemplatio perfecta fuit.'*'* 

Parece, pues, que dentro de esta perfección de la contem- 
plación queda incluida la mediaclón de Cristo. Y así es real- 
mente, de la manera màs completa que se pueda desear; todo 
el misterlo de la Iglesla està sugerldo en las líneas qué siguen 
Inmediatamente: 

Et haec perfectio ostenditur, cum súbdit: Et ea quae 
sub ipsc erant replebant templum. Nam, sicut dicitur 1 
Cor 11, 3 caput Christi Deus. Quae ergo sub Cristo 
sunt, sunt sacramenta huma nitatis, per quae fideles re- 
plentur plenitudine gratiae. Sic ergo ea quae sub ipso 
erant replebant templum, id est fideles qui sunt tem¬ 
plum Dei sanctum, sicut dicitur 1 Cor, 3, 18 inquantum 
per ipsius sacramenta humanitatis, fideles Christi om¬ 
nes de plenitudine gratiae ipsius accipiunt'*^. 

He aquí colocados bajo la misma rúbrica—perfecta con¬ 
templatio—, todo el orden del fin último y de Cristo mediador 
con su complemento Inseparable, la Iglesla constituïda en 
Templo de DIos por los Sacramentos de la humanidad de Crls- 
to. <i,No tenemos aquí el objeto conjunto de la II.® Pars y de la 
III.®? Tanto que, en definitiva, sl se quiere hacer una tabla de 
correspondenclas entre el plan que se desprende del Evange- 
llo de San Juan y el plan de la Suma, nos daria el sigulente 
resultado"*®: 

Altitudo contemplationis 

- insinuat nobis Dominum sedentem super solium 
excelsum et elevatum; 

- congnitionem Dei secundum quod in se est (1 q 2- 
43). Amplitudo contemplationis 


'*'* Ibidem, n.°9. 

Ibidem, n.°8. 

En este cuadro empleamos las expresiones de 1 q 2 pról., sin pretender una 
exégesis de estas fórmulas. Las empleamos como medios de expresión 
pràctica. 


44 



- insinuat quomodo omnis térra plena est maiestate 
eius; 

- ea quae pertinent ad processum creaturarum ab 
Ipso cognitionem Dei secundum quod est principium 
rerum et finis earum 1 q 44-119). 

Perfectio contemplationis 

- manifestat quomodo ea quae sub ipso erant re- 
plebant templum ; —de motum creaturae rationalis in 
Deum et de Christo qui, secundum quod homo, est 
nobis via tendendi in Deum (II.“ et III.“). 

Como sé ve, el paralelismo entre estos dos pianos conduce 
a conclusión diferente de la que se podria obtener comparan- 
do el plan del Compendium con el de la Suma. MIentras que 
esta última comparaclón Inducía al P. Hayen a subrayar la se- 
paraclón existente entre la II.® Pars y la III.®, el anàlisis que 
acabamos de hacer, sl es exacto, nos lleva a Introducir un cor- 
te no menos real entre la 1.® Pars y el resto de la Suma. Es- 
pontàneamente surge una doble cuestión: <i,es aceptable este 
nuevo modo de ver, o màs blen habrà que abandonar sin màs 
el paralelismo propuesto entre el plan de la Suma y el plan es- 
bozado en el Comentarlo al Evangello de San Juan?; y, sl es 
aceptable, <i,habrà que renunciar a la otra cesura o son ambas 
posibles y compatibles? 

Evidentemente, no podemos responder a estas preguntas 
antes de volver personalmente sobre los textos, prescindiendo 
de todo apriorisme acerca de la relaclón que pueda haber en¬ 
tre las diversas partes de la Suma y las causalldades metafísl- 
cas. La crítica de los puntos de vista del P. Hayen nos coloca 
ya a las puertas del asunto. El balance que acabamos de rea- 
llzar sobre el estado actual de la cuestión pone de maniflesto 
que el problema del plan de la Suma, tan claro en aparlencla, 
es en realldad complejo y merece una revisión màs detallada. 
No pretendemos, pues, abordar aquí los grandes complejos 
que presenta la Suma teològica; Intentaremos estudiar en de- 
talle su organizaclón Interna, delimitar las categorías teológl- 
cas 0 fllosóficas que en ella parecen destacar. Procuraremos 
descubrir conexiones, coherenclas, la razón de determinades 
actitudes. Seguramente el trabajo analítico que vamos a em- 
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prender podrà parecer en ocasiones engorroso o complicado, 
pero no es posible evitarlo y cabe esperar que darà resultados 
tanto màs sólidos cuanto màs cuidadosos hayan sido los anà¬ 
lisis. 

Antes de emprender este trabajo, debemos indicar los dos 
procedimientos de investigación que emplearemos en la me- 
dida de lo posible: en primer lugar el de la comparación entre 
las diversas construcciones contemporàneas a la Suma. Es 
sabido que Sto. Tomàs no escribió solamente una Suma teo¬ 
lògica, sino tres: el Com-pendium theologiae, cuya fecha de 
composición no es segura; la Suma contra gentiles, escrita en¬ 
tre 1259 y 1264, y nuestra Suma teològica. Por fortuna, nunca 
siguiò el mismo rumbo y, gracias a ello, el intérprete puede 
abrigar la esperanza de sacar partido de las diferencias. Por 
otra parte, la generaciòn precedente había producido dos Su- 
mas y cabe pensar que el Doctor Angélico las conociera : la 
Suma teològica del franciscano Alejandro de Hales y Juan de 
la Rochelle, así como la Summa prior de San Alberto Magno; 
también recurriremos a ellas. El segundo procedimiento con- 
siste en la búsqueda de las fuentes; cuando se trata de un au¬ 
tor como Sto. Tomàs, hay que obrar en esto con cautela, 
puesto que el doctor Angélico se va haciendo gradualmente 
màs personal en su reflexiòn y en su método, lo cual no obsta 
para que en muchos casos parezca haber seguido de cerca la 
orientaciòn de la Escritura, del dogma o de determinades mo- 
numentos de la Tradiciòn; el anàlisis demostrarà que estos 
casos son decisives. 
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Capítulo I 

La Luz de Dios 

Para lograr un primer contacte con el espíritu y los métodos 
de la Suma teològica y formarse una idea general de cómo 
procede el pensamiento que la anima, es evidentemente ne- 
cesario recurrir al Prologo de la cuestión 2. Sto. Tomàs co- 
mienza por reafirmar la intentio, es decir, el propósito, el inten¬ 
to de la teologia: 

Dei cognitionem tradere, et non solum secundum 
quod in se est, sed etiam secundum quod est principi- 
um rerum et finís earum, et specialiter rationalis crea- 
turae. 

Teologia es conocimiento de Dios, no sólo porque Dios es 
naturalmente el objeto esencial de su estudio, sino porque to- 
das las cosas se consideran a la luz de Dios, en su relación 
con Dios y, por tanto, en cuanto le manifiestan. Late aqui una 
actitud importante que de momento nos contentaremos con 
enunciar; esperaremos a la conclusión de nuestro trabajo para 
juzgar del rigor y de la persistència con que Sto. Tomàs ha 
aplicado este principio metódico : referir lo màs inmediatamen- 
te posible a Dios todas las cuestiones teológicas. Desde el 
primer momento, sin embargo, este Prologo nos indica, en dos 
niveles sucesivos, cómo quiere Santo Tomàs aplicar su enfo- 
que fundamental de la teologia. Ante todo, las grandes divisio- 
nes de la Suma estàn hechas en función de Dios: 

Primo tractabimus de Deo; secundo de motu ratio¬ 
nalis creaturae in Deum; tertio, de Christo, qui, secun¬ 
dum quod homo, via est nobis tendendi in Deum. 
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En segundo lugar, la división de la primera parte, cuyo ob- 
jeto Inmediato es DIos, tamblén està hecha en funclón de 
DIos: 

Consideratio de Deo tripartita erit. Primo namque 
considerabimus ea quae ad divinam essentiam perti¬ 
nent; secundo ea quae pertinent ad distinctionem per- 
sonarum; tertio, ea quae pertinent ad processum crea- 
turarum ab ipso. 

Està claro que es DIos el objeto Inmediato de las dos prl- 
meras hojas de este tríptico, DIos uno y trino, pero este Prolo¬ 
go nos Indica tamblén el sentido general que ha de tener el 
estudio de las criaturas, que comienza a partir de la cuestión 
44: se trata de DIos creador. No cabe duda de que aquí pre¬ 
senta Sto. Tomàs las cosas de esa manera. Tenemos que 
confrontar el contenido de esos textos programàticos. 

Las Indicaclones que hace el Doctor Angéllco al comienzo 
de la 1. Pars nos Imponen un método de examen: en un primer 
capitulo estudiaremos la organizaclón de las dos secciones 
sucesivas, dedicadas a la Unidad y a la Trinidad divina, e In- 
dagaremos las razones y el valor de esa organizaclón; consa- 
graremos seguidamente otro capitulo a la sección sobre DIos 
creador, y así quizà podamos ya establecer conclusiones so¬ 
bre el sentido de la 1. Pars. 

§ 1 El ser de Dios 

Circa vero essentiam divinara, primo consideran- 
dum est an Deus sit; secundo quomodo sit, vel potius 
quomodo non sit; tertio considerandum erit de his quae 
ad operationem ipsius pertinent, scilicet de scientia et 
volúntate et potentia. 

Este Prologo de la cuestión 2 nos Indica cómo prevé Sto. 
Tomàs la organizaclón de su estudio sobre la esencla divina. 
Como punto de partida, se esfuerza por precisar el significado 
de la afirmaclón de la existencla de Dios, remontàndose del 
ser creado al Ser Increado mediante el anàlisis de las diversas 
causalldades. Una vez asegurada y justificada esta afirmaclón 
de la existencla, el Doctor Angéllco escudriha lo que él llama 
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en la Suma contra Gentes las condiciones de Dlos^; lo hace 
sirviéndose de una distinclón aparentemente simple: prlmero 
considera el ser de DIos desde el punto de vista negativo, lue- 
go anallza la actividad divina por analogia con la actividad de 
la criatura espiritual. Entre ambas secciones, pero vinculadas 
a la primera, Introduce una cuestión sobre el conocimiento de 
DIos, esbozada ya en el Prologo a la cuestión 3 : 

Quia de Deo scire non possumus quid sit, sed quid 
nou sit, non possumus consideraré de Deo quomodo 
sit, sed potius quomodo non sit. Primo ergo conside- 
randum est quomodo non sit; secundo quomodo a no- 
bis cognoscatur; tertio quomodo nominetur. 

Comprenderemos mejor sin duda el alcance de esta orga- 
nlzaclón, sl la comparamos con lo que hace el Doctor Angéllco 
en sus dos Sumas anterlores: el Compendium theologlae y la 
Suma contra Gentes. Estas dos obras parecen enfocar desde 
una misma perspectiva lo concerniente al estudio de DIos. La 
originalldad y significaclón de la Suma teològica resaltaràn 
màs al confrontaria con los primeros ensayos sobre toma de 
poslclones^. 

Ser y Atributes de DIos en el Compendium theologlae y la 
Suma contra Gentes. 

Al estudiar una tras otra las dos primeras Sumas de Sto. 
Tomàs en lo concerniente al ser y atributes de DIos, se com- 


' I C.G., 14. [Sobre estos temas, cfr. R. POIRSON, Réflexions sur les six pre- 
mieres qüestions de la "Somme théologique", particuliérement la p., q. 2, a. 
2, ad 2"'», en "Rev. Se. Rei.” 36 (1962) 185-195] 

^ Esta confrontación ha sido ya hecha en parte por el P. DE GUIBERT en su 
libro Les Doublets de saint Tilomas (París 1926) 28-29, y sobre todo por el 
P. Roger GUINDON en su trabajo A propos de la chronologie du Compen¬ 
dium Theologlae de Saint Tilomas d'Aquin, en RUÓ (1956) 201-203. Aquí 
volvemos sobre ella y la completamos. El conjunto de indicios que iremos 
dando a lo largo de esta obra, y especialmente en el capitulo II, en lo relati- 
vo a la fecha de composición del Compendium, nos llevan en la dirección 
indicada por el P. Guinden: probablemente se trata de una obra de juven- 
tud, anterior incluso a la terminación de la Suma contra Gentes. [P. GLO- 
RIEUX, La christologie du compendium theologlae, en "Solen, ecclés.” 13 
(1961) 7-34, vuelve a insistir en la data de 1270; pero su argumentación pa- 
rece insuficiente a C. VANSTEENKISTE, Spigolature to-mistiche delta pri¬ 
ma meta del 1961, en "Angelicum" 38 (1961) 413-414]. 
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prueba la existència de cierto número de puntos comunes en¬ 
tre ambas; los enunciamos aquí, antes de dar algunos detalles 
sobre cada uno: 

— predominio de la prueba de la existència de Dios par- 
tiendo del movimiento; 

— organización de los atributos divinos en torno a la inmu- 
tabilidad y simplicidad; 

— importància del valor que da al atributo de perfección 
para contrapesar la consideración negativa de Dios y estable- 
cer un fundamento lógico para las atribuciones divinas; 

— estudio dé los atributos operativos a continuación de los 
otros sin distinguir una nueva sección. 

Sto. Tomàs se ocupa ante todo de la existència de Dios. 
En la Suma contra Gentes unas consideraciones sobre méto- 
do preceden a la prueba propiamente dicha; equidistante de 
dos extremos erróneos, el Doctor Angélico demuestra que la 
existència de Dios no es evidente por sí misma y que puede 
demostrarse racionalmente^; en el Compendium no existe lo 
equivalente a estos preliminares. La prueba misma de la exis¬ 
tència de Dios es la prueba aristotèlica què concluye la exis¬ 
tència de un Primer Motor; en el Compendium esta prueba es¬ 
tà sólo esbozada; en la Suma contra Gentes presenta una 
elaboración muy personal de la prueba de los Físicos de Aris- 
tóteles, interpretada sin duda con ayuda del comentario de 
Averroes"*. Esto es lo esencial de lo que en ambas obras quie- 
re Sto. Tomàs decir acerca del an sit Deus. En la Suma contra 
Gentes el Doctor Angélico anade otros elementos tornados de 
Aristóteles o de San Juan Damasceno, pero no los desarrolla 
y no parece que tengan un valor fundamental para la subsi- 
guiente deducción de los atributos divinos^. 


^ I C.G., 10-12. 

“* Cfr. a este propósito las reflexiones de D. SALMAN, en B.Th., IV, 606-610 
(937). 

^ Debemos subrayar esta desproporción entre el amplio desarrollo de la prue¬ 
ba por el movimiento y la simple mención de las pruebas por la causa efi- 
ciente, los grados del ser y la causa final. Luego habremos de conduir que 
el equilibrio de las "cinco vías" aún no se había logrado plenamente cuando 
Sto. Tomàs redacta el comienzo de la Suma contra Gentes. 
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Estos, en efecto, parecen tener como único principio de 
donde derivan ia condición de Primer Motor asignada a Dios. 
Sto. Tomàs propone primero una serie de atributes derivades 
de ia inmovilidad dei Primer Motor; finaimente trata de ia inmu- 
tabiiidad y de ia eternidad de Dios. En ei Compendium encon- 
tramos una serie de pequenos capítuios: Dios es inmóvii, 
eterno®, necesario; existe siempre y no conoce sucesión^. En 
seguida se advierte ei caràcter agustiniano dei estudio de es¬ 
tos primeres atributes. Como acertadamente nota E. Giison, 
para San Agustín ia significación dei ser de Dios impiica io in- 
mutabie y io eterno®; vincuiando estos atributes a ia condición 
de Primer Motor, <i,habrà querido Santo Tomàs dar una fun- 
damentación aristotéiica a esta doctrina ciàsica? Sea de eiio io 
que se quiera, io cierto es que encontramos esta serie de atri¬ 
butes en ia Suma contra Gentes; va precedida de una investi- 
gación metodoiógica, qué precisa ei caràcter negativo de ios 
atributes divines, ai término de ia cuai se afirma ia inmoviii- 
dad®; ei capítuio siguiente da en ei mismo orden que ei Com¬ 
pendium ios atributes que de eiia derivan^®. 

Tras esta serie sobre ia inmoviiidad divina comienza otra 
en torno a ia simpiicidad, cuyo fundamento en ambas obras es 
ia negación en Dios de toda distinción entre acte y potencia^T 
La negación de esta composición primordiai entrana eviden- 
temente ia exciusión de todas ias demàs. Parece que ei Com¬ 
pendium es en este punto menes sistemàtico que ia Suma 
contra Gentes; en ias dos obras ios textos fundamentaies gi- 


® El P. GUINDON, 0 . c., 203, ha demostrado cumplidamente contra el P. A. R. 
Motte que el cap. V, Quod Deus est aeternus, debe ser considerado como 
auténtico. 

"Cap. IV-VIII. 

® E. GILSON, Le Thomisme (4 ed.. París 1942) 73-76, 148. Es exacto que tan- 
to en San Agustín como en Aristóteles el atributo esencial de Dios es la in- 
mutabilidad. Para dar superior categoria a otro atributo no cabe duda de 
que hay que modificar el caràcter de la prueba de la existència de Dios; es 
lo que hace en la Suma el Doctor Angélico. 

I C.G., 14. 

I C.G., 15 reproduce con la mayor exactitud los capítuios IV-VIII del Com¬ 
pendium aun en el detalle de los argumentos. 

" Comp. 9; I C.G., 16. 
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ran en torno a la identidad en Dios de la esencla y la existèn¬ 
cia, y sobré la consecuencla que de ello fluye: DIos no cae 
dentro de género nl especle, no es género nl especle de cosa 
alguna. Pero no parece que el Compendium desarrolle el tema 
de manera completa; por ejemplo, la negaclón en Dios de toda 
composiclón de substancla y accidente viene mucho màs 
atràs y està curlosamente vinculada a la perfección dlvlna^^. 

La perfección divina viene a contrapesar la cadena de de- 
termlnaclones negativas de la esencla de Dios; en el Com¬ 
pendium tiene por objeto precisar el valor del atributo de Infini¬ 
tud: no se trata del Infinito negativo que pertenece al orden de 
la cantidad, sino del Infinito en perfección^®. En la Suma contra 
Gentes la perfección viene a precisar el sentido del atributo de 
slmpllcldad y poner de maniflesto su riqueza; dicha perfección 
permite afirmar a continuaclón la semejanza divina que hay en 
las crlaturas^"*. Esta Idea de semejanza fundamenta a su vez 
la multipllcidad y el valor de los nombres con que podemos 
designar a Dios. 

A esto se reduce el paralelismo que se puede establecer 
entre las dos deducciones de atributes divinos. La del Com¬ 
pendium es evidentemente menos elaborada y menos precisa 
que la de la Suma contra Gentes; en concreto cabe destacar 
una omisión Importante : después de haber tratado de los 
Nombres divinos, el Compendium prosigue con los atributes 
operatives; la Suma contra Gentes Intercala no sólo los atribu¬ 
tes de unidad y de Infinitud de los que aún no había hablado, 
sIno tamblén el atributo de bondad, que por definiclón està es- 
trechamente llgado al de perfección. Es sumamente curloso 
que este atributo nl slquiera haya sido menclonado en el 
Compendium. 

Ser y atributes de Dios en ia Suma teoiógica 

La ràpida encuesta que acabamos de hacer nos permite 
poner mejor de relleve la originalldad de la actitud adoptada en 
la Suma en la elaboraclón del estudio de Dios. Pero tamblén 


Comp. 23. 
Comp. 20. 

I C.G., 28 y 29. 
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nos plantea una cuestión: <i,Por qué Sto. Tomàs ha dado a su 
estudio una estructura mucho màs robusta? Porque cabe des¬ 
tacar cuatro nuevas características en el mismo: 

— la afirmación de la existència de Dios se funda sobre 
una base mucho màs amplia; deja de ser exclusiva la prueba 
del movimiento, y la exposición de las cinco vías enriquece el 
contenido de la afirmación de la existència; 

— se introduce una distinción entre el ser y el obrar de 
Dios, coincidente con el predominio de una via de negación 
para los atributos entitativos y otra via de afirmación para los 
atributos operativos ; 

— en cada una de las dos secciones se comprueba una 
nueva organización de los atributos, en función de la analogia 
que entra en juego; 

— por fin, la investigación sobre los Nombres divinos, se¬ 
parada del atributo de perfección, està vinculada a una cues¬ 
tión sobre el conocimiento de Dios en la que domina el tema 
de la visión beatifica. 

Podemos, pues, decir que se trata, en conjunto, de una to¬ 
tal refundición del estudio de Dios. Ello nos obliga a inquirir las 
razones que ha tenido para hacerla. La tarea es delicada; 
consiste en definitiva en descubrir la trayectoria del pensa- 
miento de Sto. Tomàs, en dar con los procesos inductivos que 
le han llevado a presentar de otro modo la doctrina; ahora 
bien, es sabido que Santo Tomàs apenas deja trasiucir el pro- 
ceso intimo de sus reflexiones. Hay otra dificultad y es que la 
doctrina acerca de Dios en la Suma teològica ha sido estudia¬ 
da con mucha frecuencia por los comentaristas, lo cual contri- 
buye a aumentar con razón las dudas sobre el sentido de los 
textos de Sto. Tomàs y sobre la interpretación que de ellos 
nos dan, porque, ciertamente, la unanimidad està muy lejos de 
darse, por ejemplo, sobre el sentido de las cinco vias. 

Las cinco vías 

Santo Tomàs mantiene al comienzo de la cuestión 2 las 
consideraciones metodológicas que habia desarrollado en 
Contra Gentes sobre el nivel epistemológico de las pruebas de 
la existència de Dios. Al margen de los dos primeros articulos 
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e independientemente de ellos, debemos precisar ante todo 
cuàl es el enfoque de las cinco vías. La respuesta a la cues- 
tión utrum Deus sit es susceptible de matices distintes, según 
el punto de vista en que uno se coloque. El filosofo llega a la 
afirmación de la existència de Dios guiado por su preocupa- 
ción de comprender el ser; arranca de la realidad, física o me¬ 
tafísica, interpretada con la ayuda de los primeros principies; 
el objeto formal inmediato de su investigación no es Dios, sine 
el ser, dato de la experiencia que no halla plena justificación 
sin Dios. El apologeta, por el contrario, hace de la existència 
de Dios el objeto inmediato de su prueba e intenta hacer resal- 
tar el valor ineludible de la misma; se apoya en una serie de 
argumentes ciertamente objetivos, pero, sobre todo, convin- 
centes. Finalmente, el teólogo, a través de los razonamientos 
que le permiten afirmar la existència de Dios, busca un punto 
de apoyo para entender teológicamente a Dios; tales razona¬ 
mientos le esclarecen el sentido de la existència de Dios y le 
permiten una investigación ordenada de la realidad divina. 
Aunque Sto. Tomàs escribe Deum esse quinqué viis probari 
potest, y aunque sus pruebas hayan sido a menudo interpre- 
tadas desde un punto de vista filosófico o utilizadas en apolo¬ 
gètica, su intención en la Suma es ciertamente la del teólogo: 
lo que pretende el Doctor Angélico es estudiar la gran Revela- 
ción hecha por Dios a Moisès en el Sinaí: Ego sum qui sum^®. 
Esta es la razón por la que creemos que el número y el orden 
de las pruebas que examina en el articulo 3 no obedecen al 
azar: tienen para el teólogo un valor revelador. La misma con- 
clusión fluye del hecho de que Sto. Tomàs haya intercalado en 
el tercer puesto de la serie una prueba fundada en lo posible y 


A las investigaciones de Etienne Gilson debemos el haber precisado el nivel 
epistemológico de los argumentos racionales de Sto. Tomàs. Su trabajo 
sobre lo Révélable (Le Thomisme, 9-40) ha hecho luz definitiva en este 
punto. En lo que concierne a las cinco vías, éstas son verdaderamente la 
elaboración de una teologia del Éxodo. El trabajo de Sto. Tomàs representa 
la cima en el esfuerzo de la tradición judeo-cristiana para interpretar el sen¬ 
tido teológico del Nombre divino. Desde este punto de vista es muy de no¬ 
tar que Ex. 3, 14 sea citado en el sed contra de nuestro articulo y que de 
nuevo sea recogido al final de la cuestión 3 (a. 12: utrum hoc nomen Qui 
est sit màxime nomen Del proprium, s. c.). Cfr. también Le Thomisme, 120, 
y Màimonide et la Philosophie de l'Exode, en "Medieval Studies", 13 (1951) 
223-225. 
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lo necesario, la cual no figura en la nomenclatura de la Suma 
contra Gentes; es verdad que la hallamos màs adelante en es¬ 
ta obra para fundamentar el atributo de eternidad, pero es no¬ 
table que Santo Tomàs la haya unido aquí a las otras, conce- 
dléndole un puesto determinado en lugar de colocarla slmple- 
mente a continuaclón de las otras^®. 

A nuestro modo de ver, el orden que presentamos se pone 
de maniflesto de manera bastante obvia examinando el texto: 
Santo Tomàs sigue dando el lugar de honor en el punto de 
partida a la prueba del movimiento, utillzada casi en exclusiva 
en las obras anterlores : 

Prima autem et manifestior via est quae desumitur a 
parte motus. 

Pero el Angéllco sitúa su anàlisis del movimiento en un 
plano metafísico, en funclón de la división fundamental de acto 
y potencia; por eso le es posible referir todo movimiento a un 
ser en acto. De lo cual se deduce lo que significa una aflrma- 
clón de la existencla de DIos respecto de la división fundamen¬ 
tal del ser en acto y potencia. Sto. Tomàs no explota a contl- 
nuaclón esta referencla, a la que, por el contrario, veremos 
que alude constantemente a partir de la cuestión sigulente. 
Aquí mantlene la línea de la prueba y concluye la existencla 
del Primer Motor. SIn embargo, este tema del Primer Motor no 
jugarà papel alguno en el anàlisis de los atributos divinos, 
mientras que el tema del Ser Primero, Acto Puro, aparece 
constantemente^^. Ahora blen, el fundamento de este tema es 
precisamente la Interpretaclón metafísica que aquí da del mo¬ 
vimiento y de su relaclón con el acto. Nuestra conclusión es, 
pues, que la prueba por el movimiento, aparte su mayor ampll- 


Para destacar el "caràcter empírico" de las cinco vías, el P. A. R. MOTTE se 
apoya en el hecho de que se hallan esbozadas en los capítulos XIII y XV 
del libro primero de la Suma contra Gentes. iPuede considerarse prueba 
suficiente "que ninguna idea sistemàtica determina a priori la elaboración de 
las mismas"? Hay que tener también en cuenta la falta de equilibrio entre 
las diversas vías mencionadas. Por último, el desplazamiento de la argu- 
mentación relativa a la 3.a via y su colocación en el lugar preciso abogan 
por el contrario a favor de una elaboración madura y consciente. Cfr. A pro- 
pos des cinq voles, en RSPT, 27 (1938) 577-582. 

La cualidad de Primer Motor ni siquiera sirve para la deducción del atributo 
de inmutabilidad, 1 q 9 a 1. 
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tud y claridad, ha sido mantenida en el primer lugar por Sto. 
Tomàs porque también en el plano metafísico tiene la mayor 
universalidad y da ple para denominar a Dios como Acto Puro. 

Si la primera via destaca entre las otras por su caràcter 
màs general y su alcance màs universal, las otras cuatro pa- 
rece por el contrario que deben ser consideradas en conjunto; 
a nuestro entender, constituyen una primera valoración de la 
causalidad universal de Dios sobre lo real. Sto. Tomàs se 
apoya ante todo en la experiencia de la causalidad eficiente en 
los seres creados y desde ella se remonta a la causalidad efi¬ 
ciente universal de Dios. Las dos vías siguientes arrancan de 
elementos que pertenecen a la estructura formal de los seres 
creados: cabe advertir en ellos alguna imperfección, el caràc¬ 
ter de posibilidad metafísica y una limitación en el ser; ello 
permite remontarse hasta las características formales del Ser 
de Dios, necesario y perfecto. Finalmente, la quinta via se si- 
túa en él plano del dinamisme de los seres creados, el cual 
sólo se explica dentro de la perspectiva del gobierno divino, 
que nos sitúa dentro del cuadro de la finalidad. 

No tenemos el propósito de presentar aquí un comentario 
detallado de las cinco vías ni el proceso racional propio de ca¬ 
da una; pretendemos tan sólo determinar el sentido de su or- 
ganización de conjunto. Pensamos, pues, que estas vías, ante 
todo, establecen la primacia de Dios en el plano del acto y, 
después, simultàneamente, en el plano de las diversas causa- 
lidades: Dios es el Primero en la línea dé las varias influencias 
que se conjugan en el orden del ser; es el Principio y el Fin en 
el orden de la existència y de la dinamicidad; es también Prin¬ 
cipio y Modelo en el orden de la participación del ser y dé los 
grados de perfección. Estas vías parecen, pues, indicarnos los 
faros de la inteligencia, cuya luz permitirà interpretar los datos 
revelades sobre Dios en sí mismo y en su actividad creadora. 

Si volvemos ahora a nuestro punto de partida, que consis¬ 
tia en comparar la organización dé la Suma con la de obras 
anteriores, observamos que la modificación que aporta la Su¬ 
ma consiste esencialmente en una mayor valoración de la 
causalidad divina, en una percepción ordenada de la primacia 
de Dios en orden dé las causas. Es aún demasiado pronto pa¬ 
ra juzgar sobre la significación de este nuevo paso; digamos 
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tan sólo que seria bastante extrano que una nueva elabora- 
ción del sentido de la existencla de DIos no desembocarà en 
modificaclones sustanclales en la organizaclón de todo el con- 
junto de la teologia. 

Las grupos de atributes 

He aqui cómo presenta Sto. Tomàs la nueva elaboraclón 
de los atributes divinos, consigulente a las cinco vias: 

Potest ostendi de Deo quomodo non sit, removendo 
ea quae ei non conveniunt, utpote compositionem, mo- 
tum et alia huiusmodi. ftimo ergo inquiretur de simpli- 
citate ipsius, per quam removetur ab eo compositio. Et 
quia Simplicia in rebus corporalibus sunt imperfecta et 
partes, secundo inquiretur de perfectione ipsius; tertio 
de infinítate eius; quarto de immutabilitate; quinto de 
unitate^*. 

SI comparamos éste plan con el que habia seguido en el 
Compendium y en la Suma contra Gentes, una cosa es clara: 
el atributo de Inmutabllldad viene màs atràs. Esta Impresión 
queda confirmada al examinar detalladamente los textos. La 
primera pareja de atributes: simpllcidad-perfección, a la que 
Sto. Tomàs anade unas pàginas fundamentales sobre la Bon- 
dad de DIos, es evidentemente la màs Importante, ya que ex¬ 
plota de manera precisa y sistemàtica el contenido métafisico 
de las pruebas de la existencla de DIos. Màs adelante volve- 
remos sobre esto. Las otras dos parejas, Infinitud y omnipre¬ 
sència de DIos, Inmutabllldad y eternidad, se establecen par- 
tlendo de las caracteristicas del ser material en cuanto tal. Es 
posible que Sto. Tomàs haya tenido en cuenta el materialisme 
de los Presocràticos, a quienes cita muchas veces a lo largo 
de estas pàginas^®. Relteradamente aparece que el binomio 


1 q 3 pról. 

La cuestión acerca del conocimiento que Sto. Tomàs ha tenido de los Pre¬ 
socràticos y de la importància que les ha concedido, merecería ser estudia¬ 
da màs a fondo. En todo caso, es seguro que el Angélico no ha querido pa- 
sar por alto las indicaciones que sobre ellos encuentra en los escritos de 
Aristóteles. En lo concerniente a la infinitud de DIos los menciona (1 q 7 a 
1); a ellos se debe, al menos en parte, que haya creído necesario unir sim- 
plicidad y perfección (cfr. 1 q 4 a 1). 
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infinitud-omnipresencia implica la negación en Dios de todo 
condicionamiento cuantitativo —el orden de la matèria y del 
espacio—, en beneficio de un género de presencia superior. 
La inmutabilidad implica la negación del orden del movimiento 
y del tiempo, en la medida en que éste se define como medida 
del movimiento; en cuanto se define como medida del ser, es 
preciso afirmarie en Dios mismo de manera trascendente: es 
la eternidad, posesión simultànea y perfecta del ser sin limita- 
ción. Porfin la unidad excluye la muitiplicación numèrica. Esta 
dialèctica es negativa en cuanto niega en el ser de Dios las 
características inherentes al ser material, pero implica un ele- 
mento positivo en la medida en que afirma en Dios la existèn¬ 
cia de una perfección correlativa, pero totalmente distinta: om¬ 
nipresència y eternidad^®. 

Todos estos atributos juegan en la Suma un papel mucho 
menos importante que en las obras anteriores, lo cual es fàcil 
de explicar: había que afirmar sobre todo la trascendencia de 
los atributos del Primer Motor, contrastàndolos con la totalidad 
del orden de la matèria y del movimiento. Pero, como ya he- 
mos visto, en la organización de las cinco vías se pospone el 
tema del Primer Motor para dar una descripción màs metafísi¬ 
ca de Dios en la línea del Acto y de la Causa. Por eso el bi- 
nomio de atributos metafísicos, simplicidad y perfección, juega 
el papel principal. 

En la cuestión 3, dedicada a la simplicidad, el proceso de 
negación es extraordinariamente preciso, metódico y conclu- 
yeme. Una tras otra, va considerando las composiciones del 
ser con gran sobriedad y sin repeticiones, para eliminarlas del 
ser de Dios: composición física de matèria y forma, composi¬ 
ciones metafísicas con la esencia o el acto del ser. De ahí flu- 
yen las conclusiones lógicas que se imponen: superioridad de 
Dios respecto del esquema natural a nuestra inteligencia: gè- 
nero y especie; se destaca tambièn la trascendencia de Dios, 
que excluye todo panteísmo. Este anàlisis procede de manera 
simple y contundente; de manera progresiva hace destacar la 
pureza total, la virginidad—valga la frase—, del ser de Dios, el 
cual no està compuesto ni entra en composición, pero se bas- 


q 8 y q 10. 
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ta a sí mismo en una simplicidad total. Desde el punto de vista 
del método, cabe destacar que los puntos de apoyo de la ne- 
gaclón son justamente la actualldad perfecta de DIos, afirmada 
en el articulo prlmero2\ y la causalldad eficlente universal, que 
sitúa a DIos al margen de toda eficlencla causal y excluye de 
antemano todo principio de composiclón. 

Como sé puede ver en el texto citado del Prologo a la 
cuestión 3, el pensamiento se adelanta en seguida a condenar 
un posible contrasentido: la noclón de un ser perfectamente 
simple obtenida por esté procedimiento no debe aparecer co¬ 
mo casi pròxima a la nada; blen al contrario, debe manlfestar- 
se como una plenitud Infinita : DIos es perfecto. Adviértase 
que sé trata aquí de la Interpretaclón complementaria de los 
mismos principlos, ya qué para establecer la perfección de 
DIos Sto. Tomàs se sirve tamblén de la actualldad y de la cau¬ 
salldad eficlente: 

Deus ponitur primum principium, non materiale sed 
in genere causae efficientis; et hoc oportet esse per- 
fectissimum. Sicut enim matèria, in quantum huius- 
modi, est in potentia, ita agens, in quantum huiusmodi, 
est in actu. Unde primum principium activum oportet 
màxime esse in actu: et per consequens màxime esse 
perfectum^^. 

La realldad de la causalldad eficlente universal Implica la 
pureza perfecta y la plenitud de actualldad, tal es el contenido 
de la perfección. No obstante, esta Inferencla se mantlene en 
el plano de las percepciones màs universales; por eso Sto. 
Tomàs se dedica en los artículos sigulentes a cuallficar con- 
cretamente la perfección de DIos: se trata de la posesión eml- 
nente de todas las perfecciones creadas^^. Cabe afirmar una 
semejanza real entre las criaturas y DIos; la relaclón de causa¬ 
lldad eficlente no se puede concebir sin una relaclón en el 
plano de la ejemplaridad y de las formas. Ya la Suma contra 
Gentes había puesto de maniflesto este lazo entre perfección 


1 q 3 a 1, c, 2.° Sto. Tomàs termina con este texto la descripción de Dios 
Acto Puro, objeto real de la primera via. 

^^1 q 4 a 1. 

1 q 4 a 2. 
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divina y ejerTipiaridad^"*. Se ve cómo esta cuestión 4 compieta 
ia precedente; ei caràcter sistemàtico y contundente de ias 
negaciones sucesivas habría podido iievarnos a una noción de 
un Dios totaimente ajeno, separado de ias criaturas hasta ei 
punto de que éstas no tuvieran reiación aiguna de ningún upo 
con éi. Ai afirmar ia perfección de Dios, gracias ai punto de 
apoyo que presta ia causaiidad eficiente, Sto. Tomàs yuxtapo- 
ne a ia trascendencia antes expuesta una inmanencia reai, 
que da base para una cierta proporción entre ias perfecciones 
creadas y ias perfecciones divinas. De esta manera ha reunido 
ias condiciones necesarias a ia teoiogía; para habiar de Dios y 
de ias criaturas a ia iuz de Dios, hay que formarse un concep¬ 
te de Dios que afirme simuitàneamente su simpiicidad absoiu- 
ta y, por tanto, su distancia de toda criatura compuesta, y su 
perfección totai, fundamento de toda perfección creada. Por 
otra parte, se ve cómo ias otras parejas de atributes, de ios 
que ya hemos dicho aigo, apiican este tema, simpiicidad- 
perfección, a diferentes modaiidades dei ser; niegan ei condi- 
cionamiento creado, pero reservan o afirman un nivei superior 
de existència de cada modaiidad. 

Sin embargo, Sto. Tomàs no cree haber dicho io esenciai 
sobre ei ser de Dios, considerado bajo ei aspecte màs metafí- 
sico, hasta que habia de ia Bondad divina. Esta no aparece 
formando parte de una pareja, como ios otros atributes; se 
presenta estrechamente vincuiada a ia perfección. Dos textos 
io manifiestan ciaramente; antes de tratar de ia perfección, 
Sto. Tomàs anuncia ia Bondad; después de haber tratado de 
ia Bondad, cree haber terminado ei estudio de ia perfección; 
es que para éi Bondad y perfección estàn absoiutamente vin- 
cuiadas: 

Post considerationem divinae simplicitatis, de per- 
fectione ipsius Dei dicendum est. Et quia unum- 
quodque, secundum quod perfectum est, sic dicitur 


I C.G., 29. Esta vinculación de las dos causalidades deja sin embargo intac¬ 
ta la autonomia formal de cada una. Hemos de ver cómo el respeto a esa 
autonomia es una nota dominante en las aplicaciones de la causaiidad a lo 
largo de la Suma teològica. 
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bonum, primo agendum est de perfectione divina; se¬ 
cundo de eius bonitate^^. 

Post considerationem divinae perfectionis, conside- 
randum est de eius infinítate, et de existentia eius in re- 
bus^^ 

La importància de ia Bondad de Dios en ei pensamiento de 
Santo Tomàs destaca ya por ei hecho de que antes de tratar 
de ia misma consagra una cuestión ai anàiisis dei bien en ge- 
nerai. Estamos ante un atributo divino en torno ai cuai quiere 
hacer ei màximum de ciaridad, aunque ie sitúe de una manera 
un tanto excèntrica con respecto ai conjunto de ios demàs 
atributes. Està, pues, justificado un examen màs detaiiado de 
este atributo. 

La Bondad de Dio^^ 

Para entrar en ia reaiidad dei bien en generai, Sto. Tomàs 
parte de una definición provisionai, cuya formuiación està to¬ 
mada de Aristóteies, pero que es común ai pensamiento grie- 
go y aun acaso a todo ei pensamiento humano. 

Ratio euim boui iu hoc cousistit quod aliquid sit 
appetibile: uude Philosophus dicit iu I Eth. quod bo- 
uum est quod omuia appetuuE*. 


1 q 4 pról. 

1 q 7 pról. 

Intentamos en este paràgrafo desglosar la doctrina del bien y de la Bondad 
de Dios tal cual es presentada objetivamente en la Suma. Por! tanto, no 
elaboramos por sí misma la teoria del bien, ni la historia del pensamiento 
de Sto. Tomàs en este punto. Nuestro problema se limita a esas dos cues- 
tiones de la Suma. Antes de comenzar indiquemos la orientación de nues- 
tras conclusiones: el sentido del esfuerzo de Sto. Tomàs en este punto nos 
parece ser el de una reinterpretación radical de la noción esencial al neo- 
platonismo cristiano: la Bondad de Dios. Sto. Tomàs llega por este camino 
al tríptico Simplicidad-Perfección-Bondad, que, a nuestro juicio, no tiene 
equivalente en la tradición escolàstica y que proporciona una visión profun- 
damente teològica de Dios. En Alejandro de Hales, a quien sigue San Al- 
berto Magno, el tríptico fundamental parece ser Unidad-Verdad-Bondad 
(ALEJANDRO, I, lib. I, p. 1, inq. I, tr. 3; ALBERTO, Sum. theol. I, tr. VI). [Cfr. 
G. MONGUELLI, II bene nel pensiero dl S Tommaso, en "Miscell. Franc.» 
60(1960) 241-346]. 

1 q 5 a 1. 
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Esta definición utiliza, como se vé, la noción de apetibili- 
dad; introduce, pues, un tema de finalidad, de tendencia, que 
no había vuelto a emplear Sto. Tomàs en sus disquisiciones 
desde la quinta via. Pero sigamos el propósito del Doctor An- 
géllco, que no es otro que vincular esta definición nominal a la 
realldad de la perfección, ya que él llga aquí estrechamente 
perfección y bondad: 

Manifestum est autem quod unumquodque est ap- 
petibile secundum quod est perfectum; nam omnia ap- 
petunt suam perfectionem^®. 

El razonamiento es elíptico; para comprender todo su con- 
tenldo hay que Intentar completarle. He aquí la reconstrucción 
que proponemos: 

1. ° todo ser (unumquodque) es deseable en tanto que es 
perfecto; 

2. a en efecto, todas las cosas (omnia) tienden a su propla 
(suam) perfección; 

3. “todas las cosas tienden, pues, hacla el ser que posee la 
perfección actualmente y puede comunicaria; 

4. ° ahora blen, posesión actual y comunicaclón (eficlente) 
han hecho posible definir la perfección (cf. cuestión preceden- 
te) ; 

5. ° por tanto, un ser en cuanto es perfecto es deseable, es 
decir, objeto de tendencia. 

SI es exacta esta reconstrucción, se echa de ver que el tex- 
to de Sto. Tomàs, a pesar de ser muy corto, formula en reall¬ 
dad un gran misterlo: el de la mutua relaclón y comunicaclón 
entre los seres. Tenemos el ser perfecto, en la plenitud dé su 
actualldad y eficlencla, y que por lo mismo es objeto de deseo; 
y tenemos el ser en devenir, que busca su última perfección y 
tiende para ello hacla aquél que ya la posee. La Idea de bon¬ 
dad significa el encuentro de una perfección objetiva que res- 
plandece en un ser. con la tendencia subjetiva de otro hacla 
esa misma perfección. Ahí està el fundamento de un mutuo 


Ibídem. Nuestro comentario se esfuerza por arrancar el sentido exacto a 
esta corta cita. Todo el material de la argumentación se halla en I C.G. 37 y, 
sin embargo, toda la marcha de la prueba nos parece aquí original. 
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respecto entre ambos seres; en principio podríamos definir por 
aproximación este respecto como una infiuencia dei ser bueno 
sobre ei ser en tendencia y como una actividad dei ser que 
tiende hacia ei ser bueno con vistas a unirse a éi o apropiarse 
su bondad. Todo ei probiema de ia bondad consiste en preci¬ 
sar ias características concretas de ese respecto; es ciaro que 
caben muchos grados según ia naturaieza de ios seres y dei 
amor que media entre eiios. Pero ya se visiumbran ios rasgos 
fundamentaies de todo bien: ei ser que atrae porque es capaz 
de perfeccionar y de comunicarse. 

Semejante enfoque de ia noción dei bien nos orienta, como 
se ve, hacia un anàiisis de ias causaiidades: infiuencia, activi¬ 
dad, comunicación, son ios términos que hemos empieado, y 
todos eiios en resumen de cuentas dicen conexión con ia cau¬ 
sa. De hecho, en esta dirección se orienta ei artícuio siguiente, 
en ei que Sto. Tomàs esciarece, siguiendo ai Pseudo-Dionisio, 
ia reiación fundamentai entre bien y causa^°. También ei pro¬ 
biema dei bien trascendentai es para Sto. Tomàs un probiema 
de reiación causai entre ios seres. Es preciso, pues, anaiizar 
màs de cerca esta reiación, a fin de poder conciuir que ei ser 
es bueno en tanto que su perfección es fuente dé un dinamis¬ 
me muitiforme. En esta perspectiva ei artícuio centrai de nues- 
tra cuestión es sin duda ei artícuio 4: utrum bonum habeat ra- 
tionem causae finaiis. Vamos a examinarie detenidamente, 
procurando notar ios matices de ia respuesta de Sto. Tomàs. 

Cum bonum sit quod omnia appetunt, hoc autem 
habet rationem finis, manifestum est quod bonum ra- 
tionem finís importat. Sed tamen ratio boni prae- 
supponit rationem causae efficientis, et rationem 
causae formalis^b 


Dicendum quod Dionysius determinat de divinis nominibus secun-dum quod 
importat circo. Deum habitudinem causae: nominamus enim Deum, ut ipse 
dicit, ex creaturis, sicut causam ex effectibus. Bonum autem, cum habeat 
rationem appetibilis, importat habitudinem causae finaiis: cuius causalitas 
prima est, quia agens non agit nisi propter finem, et ab agente matèria mo- 
vetur ad formam: unde dicitur quod finis est causa causarum. Et sic, in cau- 
sando, bonum est prius quam ens, sicut finis quam forma; et hac ratione, 
ínter nòmina significantia causalitatem divinam, prius poni-tur bonum quam 
ens (1 q 5 a 2 ad 1). 

1 q 5 a 4. 
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El bien tiene desde luego razón de causa final. El influjo de 
que se trata es un influjo de atracción, de una irradiación qué 
dimana de la integridad interior del ser bueno; hay que empe- 
zar por destacar esto. La atracción a modo de causa final es el 
grado màs noble de comunicarse, porque el ser se da a sí 
mismo totalmente, en todo lo que es y simplemente por serio. 
Sto. Tomàs ha destacado bien esto al comparar la causa final 
con la eficiente. En efecto, escribe a esté propósito en el De 
Veritate: 

Effectus participat causam efficientem secundum 
assimilationem formae tantum, sed finem consequitur 
res secundum totum esse suum, et in hoc consistebat 
ratio boni^^. 

Intentaremos en conclusión subrayar las perspectivas que 
esto abre acerca de la naturaleza exacta del bien espiritual y 
de los intercambios correspondientes al orden espiritual. Pero 
Sto. Tomàs ahade que el contenido de la noción de bien «pre- 
supone el contenido de causa eficiente y de la noción de cau¬ 
sa formal»; esta advertència que, al menos con esa formula- 
ción, no hallamos en los textos paralelos, nos permitirà com- 
prender de manera concreta y realista la causalidad del bien. 
Sto. Tomàs la desarrolla enfocàndola sucesivamente desde el 
punto de vista dinàmico y desde el punto de vista estàtico. 

Si se considera una actividad en curso de ejecución (in 
causando), se advierte la primacia de una causa final que la 
orienta; naturaleza, arte o tècnica determinan idealmente una 
actividad; un bien que se desea producir, un bien a cuyo en- 
cuentro se va, orientan la economia de la acción. Pero la ac- 
ción como tal, en su realidad concreta, depende de una causa 
eficiente real, principio general de dinamisme; orientada por 
una intención natural o libre, produce la operación con sus 
propios recursos. Me atrae el bien o un bien determinado, pero 
lo hago o voy en su búsqueda según lo que yo soy, según lo 
que puedo y, sobre todo, según lo que quiero; incluso se pue- 
de decir que en rigor una atracción no es real, existencial, sino 
desde el momento en que yo respondo a ella mediante la acti¬ 
vidad que me introduce realmente en el circulo de atracción 


Ver. 21, 1, 4m. 
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del bien amado. En el término del proceso el blen previsto o 
deseado sé produce o se alcanza; en todo caso el ser en ten¬ 
dència ha adquirido una nueva perfección que le Identifica con 
el blen a que aspiraba. Cuando la actividad se pone en mar- 
cha, el orden de las causalldades es por tanto el sigulente: fl- 
nalldad Intencional, eficlencla autònoma, forma. Afirmar la pri¬ 
macia de la causa final equivale a decir que la moclón Ideal 
del blen entrevisto articula, une y ordena el dinamismo concre¬ 
to del principio eficlente y determina la apariclón de la nueva 
forma; pero tamblén esto equivale a decir que no hay realmen- 
te finalldad, al Igual que no se dan los otros dos ordenes de 
causalldad. Tal es el sentido de la Idea de «presuposiclón»; 
las noclones de eficlencla y de forma, que no entran en el slg- 
nlflcado de causa final, quedan plenamente Impllcadas de ma¬ 
nera Indirecta en la Idea de blen. Desearíamos Insistir sobre la 
mentalldad de quienes tralclonan esta expllcaclón y destacar 
aún el realismo del blen. Sólo existe el blen real, qué ejerce 
una Irradiaclón real y, por consigulente, determina un movl- 
mlento real. SIn duda el blen no es en sí mismo principio efl- 
clente, pero se puede decir que desde el momento en que hay 
blen se suscita una eficlencla. Se habla a veces de la «gran 
Irradiaclón» de una persona espiritual. íQué otra cosa se 
quiere decir sino que su sola presencia suscita en torno a sí 
un esfuerzo por perfeccionarse, un afinar, una Imitaclón? Un 
blen estèril, puramente formal, no se concibe, envuelve una 
contradicción en su mismo concepto. 

Las puntuallzaclones sobre el aspecto estàtico del blen 
vienen a decir lo mismo de manera recíproca. Al considerar un 
ser que ha llegado al término de su desarrollo, hay que pre¬ 
guntar en qué se funda su bondad, es decir, cuàles son los 
presupuestos reales y permanentes de la misma. Ante todo, 
tenemos la forma, que determina el grado del ser y, consl- 
gulentemente, de su Influjo: una pledra, un ser vivo, un hom- 
bre. Esto no basta para dar el contenido concreto, real, de esa 
bondad. Es preciso Ir hasta la perfección, es decir, hasta esa 
plenitud existencial del ser, esa madurez que le convierte en 
principio activo y fuente de dinamismo. Pero aún hay que Ir 
màs lejos y considerar el tipo perfecto de acción en el cual se 
puede decir que un ser se completa a sí mismo: la generaclón 
de otro ser semejante a él. Cuando se puede producir en la 
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misma medida en que se es, se es tan perfecte cuanto es po- 
sible serio, hay ecuación entre causalidad y ser. Unum- 
quodque tune perjectum est guando potest simile sibi faceré. 
Entonces tenemos el ser verdaderamente bueno: por su mls- 
ma perfección (de la cual es medida y signo su eficlencla) es 
deseable en cualquier plano. Una vez deseado, puede, gra- 
clas a su dinamisme, responder a la atracción que suscita. Por 
tanto, la bondad no consiste formalmente en el don activo de 
sí que puede hacer un ser, sino en la atracción que ejerce, o lo 
que es lo mismo, en la finalldad entranada en su mismo ser. 
Pere un ser no ejerce plenamente su atracción sIno cuando es 
capaz de hacer participar de manera efectiva la perfección que 
le pertenece. La comunicaclón activa no es, pues, el constltu- 
tlvo de la bondad, sino su condiclón previa y su primera con- 
secuencla®^. Podemos, pues, conduir desde este punto de vis¬ 
ta estàtico que la ordenaclón metafísica de las causas en la 
bondad es la sigulente: forma, acto, fin. El blen queda en el 
àpice de la finalldad, pero, según la expresión misma de Sto. 
Tomàs, «presupone» la eficlencla y la forma. 

Al término dé este anàlisis podemos destacar dos cosas: 
en primer lugar, Sto. Tomàs permanece flel a la concepción 
clàsica del blen definido por la apetibllldad y, por tanto, a la 
vinculaclón esenclal entre el blen y el fIn. Desde teste punto de 
vista, _el estudio sobre el blen puede completar el estudio de 
la perfección, que ha sido Introducido a partir del tema de la 
causa eficlente. Pero, en segundo lugar, el Angéllco està 
preocupado por destacar el aspecto central del blen en el anà¬ 
lisis de las causalldades; en funclón del blen se agrupan y 


Esta manera de interpretar el a. 4 nos parece tener una doble confirmación: 
en primer lugar la interpretación del Pseudo-Dionisio citada màs arriba (no¬ 
ta 30), donde encontramos también las diversas causalldades unificadas en 
la causa final; ademàs la importante solución I, 5, 1, Im, en la que Sto. To- 
màs establece la distinción entre el bonum simpliciter y el bonum secundum 
quid. Desde el momento en que un ser es, es bueno, al menos en cierta 
medida: la de su ser sustancial. Pero no es bueno pura y simplemente bas¬ 
ta que llega a la perfección de su ser: Secundum primum esse, qiiod est 
substantiale, dicitur aliquid ens simpliciter et bonum secundum quid, idest 
inquantum est ens; secundum vero ultimum actum, dicitur aliquid ens se¬ 
cundum quid et bonum simpliciter. Y, como subraya el resto del texto, esta 
perfección pertenece al orden del acto último, es decir, de la actividad ple¬ 
na. 
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equilibran las diversas causas y, recíprocamente, cada una de 
ellas contribuye a una noción completa del blen. En este sen- 
tldo, la bondad trascendental se Identifica con el ser conslde- 
rado como fuente de todo un dinamismo causal. Es la pers¬ 
pectiva del Pseudo-DIonIslo, a la que hemos hecho alusión 
màs arriba. 

Dejando por un momento al margen el texto de Sto. To¬ 
màs, querríamos valorar brevemente la significaclón de este 
anàlisis del blen y, en particular, de la jerarquia de causallda- 
des que establece el articulo 4. A nuestro julclo, lo Importante 
es esa concepción global del blen, que Implica existencla con¬ 
creta, grado del ser, dinamismo eficaz y, por todo ello, flnall- 
dad. Al Insistir acerca de la realldad del blen, destacando su 
relaclón de hecho con todas las causalldades, al Introducir la 
noción de eficlencla en los presupuestos del blen trascenden¬ 
tal, Sto. Tomàs no hace otra cosa en definitiva que fundamen- 
tar la Intellgibllldad de la noción cristiana del amor. En efecto, 
sl el blen se definiera por una causalldad final puramente 
Ideal, todo el orden del mundo estaria gobernado por el eros, 
el deseo que empuja a todo ser hacla otro ser superior, consl- 
derado en su Intellgibllldad esenclal y en su Inmanencla; la 
moclón correspondiente de éste seria una simple atracción y 
no un don proplamente hablando. Pero para Sto. Tomàs, por 
el contrario, todas las causalldades entran en juego, y en par¬ 
ticular la eficlencla, como presupuestos de la flnalldad, porque 
él considera la perfección existencial de un ser y, por tanto, su 
bondad real; la flnalldad última no es separable de una gene- 
rosldad Inicial y asi la gratuidad puede llegar a ser la ley obje- 
tlva de las relaciones, al menos entre los seres espirituales: el 
àgape halla aqui su punto de Inserclón teològica. 

La contemplaclón que hace Sto. Tomàs sobre la Bondad 
de DIos a continuaclón de este anàlisis del blen, llustra a ma- 
ravllla su alcance y hace que destaque su valor analógico. An- 
tes de seguir al Doctor Angéllco en su proceso, podemos sub- 
rayar la estrecha vinculaclón que existe entre las cinco vias y 
el atributo de Bondad. Ya hemos visto que en el Compendium 
theologlae Santo Tomàs no habia recurrido a las vias de cau¬ 
salldad para demostrar la existencla de DIos; paralelamente 
no dedicaba ningún capitulo a la Bondad de DIos. Por el con- 
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trario, en la Suma el Doctor Angéllco ha descublerto todo el 
partido que podia sacar de la causalldad para poner de manl- 
flesto el sentido de la existencla de DIos; y de ahí arranca la 
apertura de su espíritu a una valoraclón renovada del sentido 
de la Bondad de DIos; la etapa de las cinco vías vinculaba los 
seres a la múltiple causalldad del Ipsum Esse subsisten*; la 
etapa de la Bondad presenta a DIos en el esplendor causal de 
su ser Infinito. 

<i,Dlos es bueno? Para responder a esta cuestión el Angéll¬ 
co se sitúa en el clima de comunicaclón activa que describe en 
la cuestión consagrada al blen en general. En efecto, contra- 
rlamente a lo que se hublera podido esperar, no se contenta 
con deducir la Bondad de DIos de su Infinita perfección, que le 
hace deseable en grado sumo. Recurre al apetito de todo ser 
por su propla perfección : unumquodque appetit suam perfec- 
tlonem y procura establecer la relaclón entre este apetito y 
DIos. Se trata, pues, de saber cómo la culminaclón activa de 
un ser se da la mano con la perfección que posee otro. Pero 
aquí el ser perfectible es toda criatura, el ser perfecto es DIos. 

Para explicar esté caso único de bondad, Sto. Tomàs valo¬ 
ra un dato que ya estaba latente en sus anterlores elucubra- 
clones, pero que no había propuesto aún de esta forma explí¬ 
cita: 

Unumquodque appetit suam perfectionem. Perfec- 
tio autem et forma effectus est quaedam similitudo 
agentis: cum omne agens agat sibi simile. Unde ipsum 
agens est appetibile et habet rationem boni: hoc enim 
quod de ipso appetitur, ut eius similitudo participe- 
tur^'**. 

Ya hemos dicho, de una manera general, que la tendencla 
de un ser en busca de perfección se orienta hacla otro ser que 
posee ya el objeto de su deseo. Pero tenemos que distinguir 
con màs precisión dos términos en esta tendencla: la perfec¬ 
ción deseada en sí misma como realldad codiclada de por sí y 
el ser que la posee y la comunica. El pensamiento de Sto. 
Tomàs es que la tendencla va fundamentalmente hacla el ser 
en sí mismo. Este, en efecto, obra a Imagen de lo que él es y 


3'* 1 q 6 a 1. 
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el producte es semejante a él. Si se desea su semejanza, a 
fortiori serà deseado él mismo. Ello hace posible que el ser en 
tendencia vaya, mas que hacia el efecto comunicado, hacia el 
principio activo que le comunica porque le posee. Sin que 
siempre se sepa, antes que el propio perfeccionamiento, lo 
que se ama es la perfección y ésta no se desea por sí misma 
de manera refleja, sino cuando ya ha sido apreciada en sí 
misma. Se busca, pues, al agente por sí mismo y llega a ha- 
ber, por así decirlo, una conversión de la tendencia, un descu- 
brimiento de su objeto último; orientada primero sobre el suje- 
to perfectible, refleja por tanto y centrípeta, la tendencia en- 
cuentra su verdadero equilibrio en la apertura hacia la perfec¬ 
ción allí donde ésta ya existe y, por consiguiente, hacia el ser 
qué la posee y la irradia naturalmente. En el fondo, esto cons- 
tituye el comentario de la frase del De Veníate ya citada, que 
establecía la superioridad de la causa final porque ésta atrae 
al ser en su realidad total y existencial. Pero aquí la explica- 
ción de Sto. Tomàs pone de manifiesto cómo este amor del 
ser en sí mismo «presupone» su actividad eficiente: el ser es 
verdaderamente amable cuando puede comunicar su seme¬ 
janza (condición ontològica); entonces es amado por sí mismo 
(verdadero objeto de la tendencia: causa final); una vez ama- 
do, realiza activamente la comunicación (consecuencia). 

Ya se comprende cuànto van a ayudar estas reflexiones a 
descubrir el verdadero fundamento de la Bondad de Dios. 

Cum ergo Deus sit prima causa effectiva omnium, 
manifestum est quod sibi competit ratio boni et appeti- 
bilis. Unde Dionysius in libro de Divinis Nominibus at- 
tribuit bonum Deo sicut primae causae efficienti, di- 
cens quod bonus dicitur Deus sicut ex quo omnia sub- 
sistunt^^. 

No es seguro que esta cita del Pseudo-Dionisio refleje 
exactamente el pensamiento de su autor. En lo que concierne 
a Santo Tomàs, el sentido del texto es claro. Dios es causa 
eficiente universal, es decir, su dinamisme se extiende eficaz- 
mente a todo lo que es, bajo todos los aspectos, comenzando 
por el mismo acto-de ser de toda cosa. Nada existe sino de- 
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pendiente del influjo causal activo de DIos. Por tanto, nada 
puede ser deseado que no lleve en sí la semejanza de DIos y, 
por consigulente, en todo deseo es deseado DIos. Solamente 
El es deseable en grado sumo para todas las criaturas: es 
bueno. Culmen de toda criatura, DIos reallza la plenitud de la 
perfección y la tendencla de todo ser solamente en El termina. 
Por ser El la fuente primera de todo ser, se puede decir que la 
tendencla de la criatura hacla su propla perfección y su ten¬ 
dencla objetiva hacla el Ser mismo de DIos se Identifican. 

Ahora comprendemos por qué Sto. Tomàs ha podido en- 
marcar el estudio sobre él blen en el cuadro del atributo de 
perfección definido por la causa eficlente. Esto no es camblar 
el contenido del blen, como sl para él la bondad divina queda- 
ra reducida a la finalldad general que atrae a todo ser hacla 
DIos. DIos es bueno, puesto que es el objeto de la tendencla 
universal dé todo ser. Pero ese deseo, esa atracción «presu- 
pone» el gesto gratulto de la causalldad eficlente de DIos, trà- 
tese de creaclón, de goblerno o de la Infinita diversidad de 
llamadas espirituales. Sl se da una tendencla dé toda criatura 
hacla DIos en sí mismo (y en esto consiste formalmente la 
Bondad divina), es porque DIos previamente se ha comunlca- 
do a todos, dàndoles el ser y llamàndolos a participar màs y 
màs, según su naturaleza, la semejanza del ser divino. Todo 
el orden de la finalldad se funda en una generosidad Inicial de 
DIos: la Bondad divina es el blen deseable en grado sumo 
porque es el resplandor de una Perfección que se muestra In- 
flnltamente dinàmica, que ha querido comunicarse y se comu¬ 
nica de hecho según una medida cuya razón última es la Per¬ 
fección misma. 

La simpllcidad de los términos que emplea Sto. Tomàs no 
debe, pues, llamarnos a engaho; como hemos dicho al refle¬ 
xionar sobre el problema planteado por las cuestiones 5 y 6 en 
el conjunto de la deducción de los atributos divinos, es una 
teoria general de la causalldad divina lo que aquí se esboza y, 
en particular, la reciprocidad total de las causalldades eficlente 
y final, siendo ésta en última Instancla la medida de todo. Sólo 
a medida que vayamos entrando en el estudio de la Suma po- 
dremos apreciar la proyección de esta doctrina; sin embargo, 
podemos ya Indicar las articulaclones de mayor Importància 
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que ella determina: - en lo que conclerne al estudio de DIos en 
sí mismo, lleva a escudrinar mas de cérea la vida Interior de 
DIos y especlalmente la relaclón entre conocimiento y amor en 
DIos; en la misteriosa conjugaclón de ambos se funda, en 
efecto, la realldad y la flnalldad de la Creaclón. Mas concreta- 
mente, las cuestiones relativas a la Providencia y a la predes- 
tlnaclón hallan ahí su entronque teológico. 

— La Bondad de DIos nos da tamblén el clima de la con- 
cepclón tomista de la creaclón; este clima se caracteriza por la 
Indistancla dé DIos y su criatura, tanto en el plano de la pro- 
ducclón como en el de la flnalldad, lo cual transforma comple- 
tamente la visión jeràrquica del universo propla del neoplato- 
nlsmo. Hay una escala de seres, pero no de Intermediàries en 
el sentido técnico del término. Desde este punto de vista, la 
Suma tal vez represente una etapa definitiva en la crlstallza- 
clón de las estructuras, griegas. 

— La flnalldad espiritual de la creaclón es la expresión mas 
acabada de la Bondad de DIos; determinaclón puramente gra¬ 
tuïta, de la cual nada podria dar razón plenamente, es al pro- 
plo tiempo la reallzaclón de la suprema atracción de DIos; 
ejercida por su misma esencla, se ofrece directamente al co¬ 
nocimiento Inmediato y al amor de la criatura espiritual. Ella 
expresa, todavía de otro modo, la Bondad de DIos: la llbertad 
de la criatura frente al llamamiento divino, al que puede res- 
ponder personalmente, es la semejanza màs honda que pue- 
da haber con la Bondad de DIos. 

— FInalmente, como remate de la Irradiaclón y de la comu- 
nlcaclón de la Bondad de DIos, tenemos el misterlo de la En- 
carnaclón. Este constituye, ante todo, la expresión, en clerto 
modo suprema, de la generosidad de DIos y el modo màs per- 
fecto de retorno a DIos, puesto que la unión se hace en la 
misma Persona del Verbo; la flnalldad afecta aquí al ser mls- 
mo de la criatura asumida, Incluso con anterloridad a su desa- 
rrollo en el plano de las facultades espirituales. 

La simple lectura de estos enunclados basta para com- 
prender que el Doctor Angéllco en esta cuestión 6 pretende 
hacernos caer en la cuenta de la trascendencla de la Bondad 
divina y de la Imposibllldad de medirla con cualquier bondad 
creada. Por ese camino va hacla la fórmula escolàstica, muy 
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usada en la edad media a partir de San Agustín: Dios es 
summum Bonum. La misma riqueza y variedad de los efectos 
participados de Dios, así como las perfecciones hacia las que 
atrae comunicàndolas, embarcan al espíritu hacia el infinito en 
la apreciación de la Bondad misma de Dios®®. Pero aún nos 
hace presentir en la misma intimidad divina una plenitud de 
Bondad puramente inmanente, la cual se manifestarà en la 
perspectiva dé la voluntad de Dios y que constituye, como ya 
hemos apuntado, la razón última de la decisión creadora de 
Dios. E incluso màs allà de su respecto a la creación, aparece 
ya en sí misma como esa misteriosa difusión en el interior de 
la sustancia divina, según la cual Dios se comunica y se atrae 
a sí mismo. Así estamos preparades para comprender el pen- 
samiento de Sto. Tomàs cuando nos habla de Dios como del 
Bien por esencia, y la razón de que él último objeto de estudio 
del Doctor Angélico sobre la esencia divina sea la Bienaventu- 
ranza eterna de Dios®^. 

Al finalizar esta primera etapa podemos intentar una breve 
síntesis del proceso que ha seguido Sto. Tomàs en busca de 
los aspectes esenciales de la semblanza de Dios. Primera- 
mente, Dios es; así se revelo El mismo en el Éxodo y Sto. 
Tomàs pretende en definitiva poner dé manifiesto al màximum 
el contenido pleno de esta afirmación. Dios es Espíritu; este 
tema de la espiritualidad de Dios en el fondo significa dos co- 
sas: en primer lugar la absoluta simplicidad y perfección de 
Dios; mediante una dialèctica dé negación y de afirmación se 
pretende descartar de Dios cuanto pudiera proyectar la menor 
sombra sobre una pureza de ser absolutamente virgen; la ne¬ 
gación de todas las composiciones es un camino que conduce 
hacia la inteligencia de la absoluta espiritualidad de Dios y 
constituye el presupuesto para la verdadera afirmación de la 
perfección divina. Desde otro punto de vista, la espiritualidad 
de Dios expresa la trascendencia radical de su ser sobré todas 
las modalidades del ser de la naturaleza material, punto de 
partida para las reflexiones del teólogo; los diversos atributos 
de inmutabilidad, infinitud, etc., orientan al espíritu creado 
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acerca de un modo de ser del que no se puede formar idea 
positiva. Finalmente, Dios, Ser y Espíritu, es bueno; la perfec- 
ción de su existència y de su espiritualidad constituye una 
fuente infinitamente irradiante y dinàmica: Dios se rodea de un 
conjunto de seres que han recibido el ser exclusivamente de la 
eficiència divina según las formas ejemplares de su sabiduría. 
Faltan las palabras para expresar exactamente él sentido de 
esta Bondad de Dios; podemos hablar de libertad, de gratui- 
dad, de amor, realidades que es preciso contemplar en Dios 
mismo. Bonum diffusivum sui: por la plenitud de su Ser, en el 
interior mismo de ese Ser, finalmente para todo ser. 

§ 2 El conocimiento de Dios 

Una elaboración científica supone inevitablemente dos eta- 
pas: una objetiva, delimitada por las realidades mismas que se 
quieren elaborar científicamente; otra crítica, en la cual el sa- 
bio controla el contenido y la significación de sus medios de 
expresión. En el pensamiento de Sto. Tomàs la ciència teolò¬ 
gica no escapa a esta exigencia objetiva y crítica. Ello explica, 
a lo largo de la Suma teològica, la inserciòn de cuestiones de 
epistemologia crítica; es que se quiere precisar ya el modo de 
conocer la realidad ya el contenido exacto de los términos que 
se emplean. Así, por ejemplo, en el estudio de la Trinidad la 
cuestiòn de divinarum Personarum cognitione, que viene in- 
mediatamente después del estudio de las Personas in com- 
muni, antes del de cada Persona en particular. En este caso, 
como en otros muchos, una cuestiòn de ésas prepara lo que 
va a venir: en efecto, el estudio de las diversas Personas se 
esclarece en buena parte al estudiar los Nombres que se les 
atribuyen propiamente®®. Asimismo, en cristología, tendremos 
ocasiòn de notar que Sto. Tomàs es acaso el primero que ha 
sabido distinguir claramente los problemas teològicos en sí 
mismos de los problemas de comunicaciòn de idiomas, que 
han sido agrupades en una cuestiòn especial®®. 


1 q 32; q 34-35; q 36 a 1; q 37 a 1; q 38. 
3 q 16, cfr. infra, cap. V, § 6. 
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En lo que concierne a Dios, ya hemos visto que el Com- 
pendlum y la Suma contra Gentes no Ignoraban esta Investl- 
gaclón acerca de los modos de expresión; ambas obras expo- 
nen una teoria de los Nombres divinos después del estudio de 
la perfección divina y en conexión con ella'^°. Es exactamente 
la misma cuestión que suscita Sto. Tomàs en la Suma des¬ 
pués de haber tratado de los atributos de DIos. El sentido de la 
Investigaclón que afronta en la cuestión 13 se deduce con 
bastante exactitud de una de las primeras objeclones propues- 
tas: 

Omne nomen aut dicitur in abstracto, aut in concre¬ 
to. Sed nòmina significantia in concreto non competunt 
Deo, cum simplex sit; neque nòmina significantia in 
abstracto, quia non significant aliquid perfectum sub- 
sistens. Ergo nullum nomen potest dici de Deo'*'. 

El problema està planteado en funclón de los atributos fun- 
daméntales, simpllcidad y perfección, considerades en su unl- 
dad: al nivel de los objetos proporcionades a nuestro conocl- 
mlento no existe realldad que sea a la vez simple y subslsten- 
te. Designar un ser completo y subsistente equivale a designar 
un ser complejo; y a la Inversa, designar una forma simple es 
designar en abstracto un aspecte del ser y no la perfección de 
su subsistència. Al conjugarse en Dios slmpllcldad y perfec¬ 
ción, parece Imposible que haya un Nombre divino que expre- 
se realmente su objeto. 

No vamos a considerar ahora la soluclón que da el Doctor 
Angéllco a este problema; lo que pretendemos es enmarcar la 
problemàtica de la cuestión 13, la cual se nos presenta, sin 
duda posible, como un parèntesis epistemológico y critico, or- 
denado a verificar y precisar el contenido de las noclones que 
se emplean acerca de Dios, a explicar su valor de significaclón 
propla, dando por supuesto que el objeto designado, Dios, 
trasclende toda denominaclón. Esta Investigaclón es tanto 
màs necesarla en la Suma cuanto que Sto. Tomàs ha dlstln- 
guldo los atributos entitativos de Dios de los atributos operatl- 
vos; éstos son estudiados a partir de la cuestión 14 sobre la 


Cfr. supra, p. 29. 
1 q13a1 ob2. 
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base de una analogia màs positiva que negativa; evidente- 
mente es necesario asegurar el fundamento lógico de esta 
analogia, si se quiere que tengan algún sentido las afirmacio- 
nes relativas a la operación divina. 

Hay, sin embargo, en la Suma una cuestión que carece de 
equivalente en el Compendium y en la Suma contra Gentes: 
es la cuestión 12, quomodo Deus a nobis cognoscatur. Esen- 
cialmente es un tratado sobre la visión beatifica, completado 
por tres articules sobre el conocimiento que podemos tener de 
Dios en este mundo mediante la razón y por la grada. Hay 
motivo para preguntarnos por qué Sto. Tomàs ha juzgado ne¬ 
cesario ahadir tal cuestión a su estudio sobre los Nombres di¬ 
vines y en qué modifica esta adición el equilibrio del conjunto. 
Intentaremos responder con precisión a estas cuestiones, ya 
que ellas van a dar lugar a importantes complementes en la 
economia global de la Suma teològica. 

Tenemos una primera orientación en el Prólogo de la cues¬ 
tión 13: 

Consideratis his quae ad divinam cognitionem per¬ 
tinent, procedendum est ad considerationem divinorum 
nominum: unumquodque enim nominatur a nobis, 
secundum quod ipsum cognoscimus. 

El problema propiamente dicho de los Nombres divines 
atahe a la lògica de las atribuciones divinas; él solo no agota 
la cuestión del conocimiento de Dios. Situado dentro de una 
perspectiva màs amplia, puede adquirir una mayor densidad: 
habrà que desentrahar sus fundamentos psicológicos y epis- 
temológicos. Cabe pensar que Sto. Tomàs haya querido am¬ 
pliar su perspectiva y aprovecharse de la inserción de una 
cuestión sobre los Nombres divines—normal en esta etapa de 
su estudio—, para dar una visión de conjunto sobre el conoci¬ 
miento de Dios: para ello el Doctor Angélico ha preferido pre¬ 
sentar la totalidad del problema partiendo del grado màs ele- 
vado de conocimiento: la visión beatifica, distinguiendo pro- 
gresivamente los otros niveles del conocimiento de Dios. Te¬ 
nemos que justificar esta decisión y lo haremos recurriendo a 
la coyuntura històrica y mediante el examen doctrinal. 
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La coyuntura històrica 

Ante todo hay que notar que en el fondo, con ocasión de 
los Nombres divinos o de la visión beatifica, de lo que se trata 
es de adoptar una actitud acerca del conocimiento de DIos en 
el contexto de una opción frente al neoplatonismo. Para darse 
cuenta de ello hay que fijarse en el texto del Pseudo-DIonIslo 
que encabeza cada una de las dos cuestiones que estudla- 
mos: 

Neque sensus est eius, neque phantasia, neque opi- 
nio, nec ratio, nec scientia'*^. 

Es evidente que toda la concepción de la teologia depende 
del modo de reaccionar ante una fórmula dé este género; por 
otra parte, no es sólo esta fórmula: Sto. Tomàs conoce tam- 
blén textos de San Juan Crisóstomo; no Ignora la 6.a proposl- 
clón del Liber de causis: Causa prima est superior omni narra- 
tlone'^^; alude a la opinión de Malmónldes"^"^; en una palabra, se 
enfrenta con una herencla neoplatónica, muy diversificada en 
sus formas, pero de Inspiraclón Idèntica. 

Ahora blen, el Doctor Angéllco no es el primero en encon- 
trarse con esta tradiclón; la escolàstica medieval conocló toda 
una corriente de pensamiento profundamente afin al apofatls- 
mo griego. Su representante màs llustre es sin duda San Al- 
berto Magno. Al P. Jacinto Dondalne"*^ debemos un buen es¬ 
tudio de esta corriente: el autor muestra cómo el pensamiento 
cristlano ha buscado siempre un equilibrio entre conocimiento 
e Incognoscibllldad de DIos: quem nullus hominum vidit nec 
videre potesh*®; videbimus eum sicuti esh^^. 


1 q 12 a 1 ob 1; q 13 a 1 ob 1. 

Sin embargo, no la hallamos citada aquí. La encontraremos màs adelante, 
en el comentario a la obra neoplatónica. Cfr. cap. II, § 1. 

‘“'1 q 13 a 2; cfr. q 32 a 2. 

J. DONDAINE, L'objet et le mèdium de la visión beatifique chez les théolo- 
giens du Xllla siécie, en RTAM (1952) 60-130; Cognoscere de Deo quid 
est, ibídem (1955) 72-77. 

1 Tim. 6, 16; merecería un estudio especial el comentario que de este texto 
hace Sto. Tomàs (cap. VI, 1.3, n.°268), ya que en él parecen darse cita las 
diversas fórmulas empleadas por los teólogos a propósito de la visión beati¬ 
fica. 
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«Pues bien: Oriente y Occidente han intentado este equili- 
brio partiendo de dos polos opuestos: con San Agustín, el Oc¬ 
cidente aslenta en principio la vocaclón del hombre para ver a 
DIos, y dentro de esta perspectiva enfocarà la 'Invisibllldad' de 
DIos; por el contrario, desde el s. IV, los Padres griegos, reac- 
clonando contra Eunomio, establecen en principio que DIos es 
Invisible, aunque tienen buen cuidado de derogar el principio 
cuando llegan a hablar de la visión cara a cara. Importa cono- 
cer la diferencia entre ambas perspectivas; quizà fuera màs 
exacto decir entre los dos mundos del pensamiento cristlano 
que se van elaborando así sl queremos comprender el oscuro 
trabajo de reducción, de asimllaclón y, finalmente, de autode¬ 
fensa que se advierte en los teólogos de la edad media latl- 
na»'^®. 

Hemos hallado en la Glosa de Alejandro de Hales sobre las 
Sentenclas un ejemplo, cronológicamente bastante antiguo, de 
este encuentro de las dos problemàticas. Comentando tras 
Pedro Lombardo el texto de Rom. 1,18 acerca del conoclmlen- 
to natural de DIos, el Doctor franciscano se pregunta: 

Queritur in hoc loco an homo possit Deum as- 
picere, intelligere et nominare'*®. 

En primer lugar es Interesante este texto porque nos pro¬ 
porciona en esquema la secuencla vlslón-conoclmlento- 
denomlnaclón, que hallamos desarrollada en la Suma®°. En 
segundo lugar porque reúne clerto número de autoridades que 
llegaran a ser clàsicas en la matèria y que vuelven a aparecer 
en Sto. Tomàs. Lo es finalmente por el modo de presentar a 
estas autoridades: propuesta la cuestión con ocasión del co- 
mentarlo agustinlano a este pasaje de Rom. compllado por el 
Maestro, las objeclones estàn tomadas, a excepción de una, 
de la tradiclón neoplatónica del Pseudo-DIonIslo y del Líber de 
Causis. 


1 loh 3, 2. 

L'objet et le mèdium..., 62. 

In I Sera., d. 3, n.°3 (ed. puaracchi, 1951) 38. 

Vision 12, 1-10; Conocimiento 12, 11-13; Denominación 13. 
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Antes de decir algo sobre la reacción de Sto. Tomàs, aún 
tenemos que notar dos cosas; en primer lugar la actitud neo- 
platónica ante el conocimiento de Dios està muy vinculada a 
una orientación metafísica; depende de una afirmación de la 
superioridad del bien sobre el ser. Este punto ha sido bien ilus- 
trado por V. Lossky: 

«El caràcter peculiar de la teologia dionisíaca proviene 
principalmente de que para el Pseudo-Dionisio Dios no es un 
objeto; mucho menos un objeto de conocimiento, como podria 
serio para Sto. Tomàs o cualquier otro teólogo escolàstico. 
Todo conocimiento se refiere a lo que es; ahí halla su límite. 
Por tanto, Dios, que està por encima de toda esencia, es in¬ 
cognoscible. Se puede decir que la Causa del ser universal no 
es. Dios se halla por encima de afirmaciones y negaciones 
que no se contradigan y se refieran a él»^T 

Desde luego, Lossky tiene toda la razón al notar que estas 
perspectivas son ajenas a Sto. Tomàs^^; ya hemos estudiado 
suficientemente la posición del bien y de la causalidad en rela- 
ción con el ser para comprenderlo; al proponer contra el 
Pseudo-Dionisio y en nombre de la Revelación del Éxodo, la 
primacia del ser sobre él bien en Dios, Sto. Tomàs tomaba un 
rumbo que le alejaba del apofatismo. 

El segundo hecho digno de nota nos orienta en el mismo 
sentido : las controversias habían quedado zanjadas por una 
decisión dogmàtica que mantenia la realidad de la visión bea- 


V. LOSSKY, La notion des 'Analogies' chez Denys le Pseudo-Aréo-pagite, 
en AHDLMA (1930) 280. El mismo autor ha demostrado cumplidamente a 
lo largo de su Essai sur la théologie mystique de l'Eglise d'Orient que una 
teologia que quiera ser fiel a la inspiración neoplatónica es intrínsecamente 
una teologia mistica. Evidentemente pueden darse aqui grados, que de- 
penden de la distinción que se haga entre la esencia de Dios y sus manifes- 
taciones. Pero en todo caso, la teologia en su inspiración profunda es un 
método de purificación a la vez intelectual y moral, una propedéutica para la 
contemplación tenebrosa. Cfr. a este propósito la excelente introducción de 
R. ROOUES a la edición de la Hiérarchie celeste en "Sources chrétiennes", 
pàgs. XIX-XXIX. 

Cfr. las observaciones, que han llegado a ser clàsicas, de E. GILSON, L'Es- 
prit de la Philosophie médiévale (2 ed. Paris, 1944) 94. 
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tífica; él hecho, anterior al acceso de Sto. Tomàs a la ense- 
nanza universitària, había de orientar sus especulaciones®^. 

La nitidez de las fórmulas de Sto. Tomàs en relación con el 
conocimiento de la esencia divina es siempre digna de ser 
destacada desde sus primeras obras, sobre todo si la compa- 
ramos con las posiciones vacilantes dé sus contemporàneos®"^. 
Parece, sin embargo, que Sto. Tomàs sólo de una manera 
progresiva ha dado con el esquema esbozado en el texto de 
Alejandro de Hales citado màs arriba; comentando la misma 
distinción qué el Doctor franciscano, Sto. Tomàs prescinde de 
la cuestión de la visión de Dios^^; ya hemos visto que no ha- 
blaba de ella en sus dos primeras Sumas. La cuestión reapa- 
rece con amplitud en la Suma teològica, donde indica clara- 
mente la escala del conocimiento de Dios y da por vez primera 
cabida a un modo de pensar que se funda no solamente en la 
plena inteligibilidad que en sí tiene el Ser divino, sino también 
en nuestro llamamiento a un conocimiento inmediato de la 
esencia de Dios. Todo el tema del conocimiento de Dios està 
regido por el de la visión beatifica. Desde un punto de vista 
histórico, la actitud es clara. Sólo nos resta examinar màs de 
cerca su sentido doctrinal. 

Los fundamentos de la visión beatifica 

La cuestión 12 sé desarrolla conforme a un plan sumamen- 
te simple, pero que revela bien la intención de Sto. Tomàs. El 
articulo primero propone el principio de la posibilidad de la vi¬ 
sión beatifica; es desde luego capital, porque la sitúa en su 
marco metafísico y psicológico. Sto. Tomàs precisa seguida- 
mente la inmediación objetiva de la visión (a. 2 y 3), y su gra- 
tuidad, implicada en el don del lumen gloriae (a. 4 y 5); deter¬ 
mina luego la medida de la visión (a. 6 y 7) y sus modalidades 
(a. 8-10); los otros artículos estàn consagrados a otros tipos 
de conocimiento de Dios: por razón, por grada, cerrando con 


Cfr. el texto del decreto de Guillermo de Auvergne, obispo de París, 13 de 
enero de 1241 (ÜENIFLE, Chartularium, I, n.° 128, pàgs. 170-172). 

Los textos en H. DONDAINE, L'objet et le mèdium..., 106 ss. 

I, d. 3, 1, 1: Non est hic quaestw utrum Deus in essentia sua immediate 
viderí possit, hoc cnim alterius intentionis est. 
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un articulo en el que afirma la Imposibllldad de la visión beati¬ 
fica en este mundo (a. 11-13). 

Vamos a fijarnos especlalmente en el articulo primero, que 
nos orienta sobre el sentido de toda la cuestlón^®. Su objeto 
concreto es la posibllldad de la visión: utrum allquis Intellectus 
creatus possit Deum videre per essentlam. Habla de la posibl¬ 
lldad, no del hecho o de la necesidad; la cuestión del hecho 
vendrà luego, la de la necesidad evidentemente no se propon- 
drà. 

Para afirmar esta posibllldad, Sto. Tomàs emplea dos ar- 
gumentos que se anunclan como fundados respectivamente 
en la fe y en la razón. El argumento de fe se enmarca en él 
cuadro general de la suprema blenaventuranza, definida como 
la màs alta operaclón de la Intellgencla^^. Arrancando de ahi, 
Sto. Tomàs hace una suposiclón Imposible: DIos no seria el 
objeto Inmediato de esta operaclón suprema; y propone un di¬ 
lema que pone demaniflesto la Imposibllldad de la suposiclón: 
0 el hombre nunca serà blenaventurado o el objeto Inmediato 
de la blenaventuranza no es DIos. Ahora blen, estas aflrma- 
clones son heréticas: quod est allenum a fide. La nota de here- 
jia, que es lo qué aqui nos Interesa, exclusivamente recae so¬ 
bre el segundo miembro del dilema. El Doctor Angéllco en es¬ 
te texto sólo nos da la mayor de la argumentaclón; recurriendo 
a una comparaclón con el De Veritate, podemos reconstruir la 
menor y, por tanto, la concluslón^®. En la mayor Sto. Tomàs 
recoge toda su teoria sobre el blen en general y sobre la Bon- 
dad de DIos: 

In ipso enim est ultima perfectio rationalis crea- 
turae quod est ei principium essendi: in tantum enim 
unumquodque perfectum est, in quantum ad suum 
principium attingit. 


Como ocurre màs arriba con el articulo en que define el blen (1 q 5 a 1) éste 
ha sido redactado de manera elíptica; los argumentes son incompletes y 
han dado lugar a numerosos contrasentidos. Aquí seguimos la recomposi- 
ción realizada por el P. A. R. MOTTE, que parte de Ver. 8, 1, en Pour 
l'exégése de la Pars, qu. 12, art. 1, en B.Th. III, 125*-130*. 

Perspectiva a la vez joànica y aristotèlica que adoptarà de nuevo y justifica¬ 
rà al comienzo de la II. Pars. Cfr. infra, c. III, § 1. 

A. R. MOTTE, O. c., 128*. 
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Resuena aquí la argumentación del articulo primero de la 
cuestión 6. Ya hemos demostrado ampllamente màs arriba 
que la tendencla de un ser va a su principio y, recíprocamente, 
que la causalldad final «presupone» las causalldades eficlente 
y formal; hemos visto tamblén cómo servían estos datos para 
Interpretar la Bondad divina y situaban el movimiento en un 
clima de àgape. A toda esa doctrina se reflere aquí Sto. To¬ 
màs.^® 

En la menor el Doctor Angéllco Invoca el dogma de la 
creaclón Inmediata por DIos de las criaturas raclonales: Ipse 
Deus omnes creaturas rationales Inmediate condidit ut fides 
riostra tehe®°. La conclusión se Impone; y nótese la firmeza y 
discreclón que hay en ella. SI es verdad que la doctrina de la 
Bondad de DIos, Interpretada dentro del cuadro de la revela- 
clón del Ser de DIos, Implica el reflujo hacla DIos de todas las 
cosas según su naturaleza, sl es verdad que DIos ha creado 
de modo Inmediato todos los seres raclonales co; sl, flnalmen- 
te, es verdad que el contacto de la criatura con su fin tiene lu- 
gar mediante una suprema operaclón Intelectual, ya se ve que 
seria absurdo negar la posibllldad de la visión beatifica. Esta 
conclusión nada dice explícitamente del hecho de la visión nl 
de sus condiciones concretas; se limita a notar que, siendo 
DIos el principio creador Inmediato del ser espiritual, no se 
puede negar a éste de manera absoluta la posibllldad de un 
acceso Inmediato a DIos. 

El argumento de razón se apoya en el deseo de conocer, 
natural a la Intellgencla; el espíritu tiende siempre a remontar- 


Ver. 8, 1 Cfr. A. R. MOTTE, ibídem: "Si nos preguntamos por qué nuestra 
creación inmediata por Dios es presentada en nuestros textos como verdad 
de fe, siendo que Sto. Tomàs tiene una demostración racionai de ia misma, 
ia razón està en que aquí se trata precisamente de refutar a aigunos teóio- 
gos: ino serà ia mejor manera de haceries desistir de su actitud probar ia 
incompatibiiidad de su posición con un dogma que por otra parte estàn 
obiigados a admitir?” 

Con esta idea de ia creación inmediata Sto. Tomàs quiere sin duda senaiar 
ia diferencia que media entre ia creación de ios seres racionaies y ia crea¬ 
ción dei universo. Como se verà màs adeiante, dentro dei contexto de ia vo- 
iuntad divina, cada criatura espirituai es querida por sí misma personaimen- 
te; ademàs ia creación de cada aima humana requiere ia intervención es- 
peciai e inmediata de Dios. 
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se de los efectos que conoce a la causa. Pues blen, tras esta- 
blecer las cinco vías, se ha estudiado la causalldad de DIos, 
que es la primera desde todos los puntos de vista; por tanto, el 
deseo natural de conocer tiende al conocimiento màs perfecto 
posible de DIos. SI existlera una Imposibllldad óntica para el 
conocimiento de DIos mediante la visión beatifica, el deseo 
natural de conocer quedaria frustrado radicalmente con res¬ 
pecto a su objeto màs elevado, lo cual seria una Incoherència 
metafisica. Este razonamiento nos da el contenido exacto, con 
una formulaclón màs o menos como la expuesta, del famoso 
axioma desiderlum naturae non potest esse Inane; esta Impo- 
slbllldad ha de entenderse en el plano de las estructuras del 
espiritu: seria contradictorlo afirmar que éste no pueda tener la 
visión beatifica; ello seria equivalente a atribuirie una Incapa- 
cldad radical respecto del conocimiento de la causa suprema. 
La cuestión de saber sl de hecho llega la Intellgencla a este 
conocimiento y en qué condiciones, queda al margen, no de 
esta cuestión 12, sino del tema concreto que nosotros estu- 
dlamos®L 

Es Imposible reducir a sintesis las perspectivas que descu- 
bren los dos argumentos de este primer articulo. Sto. Tomàs 
Interpreta la posibllldad de la visión beatifica confrontando su 
teoria sobre la Bondad de DIos con su concepción del dina¬ 
misme espiritual de la criatura racional. El enfoque del Blen en 
DIos se expresa en el primer argumento dentro del marco de 
la finalldad: retorno del ser creado a su principio eficlente. En 
el segundo argumento se maniflesta recurriendo en general a 
la causalldad. En ambos casos la causalldad primera de DIos, 
la Irradiaclón de su Bondad, constituye el fundamento ontoló- 
glco de la posibllldad que se quiere probar. En cuanto al dina¬ 
misme espiritual de la criatura, que necesarlamente entra en 
juego desde el momento en que se habla de conocimiento de 
DIos, Sto. Tomàs le considera en sus dos aspectes extremes: 
el ejerciclo de la operaclón suprema de la Intellgencla, el de¬ 
seo fundamental de conocer. A la difusión del Blen que hay en 


Por tanto, no nos parece posible utilizar este texto como lo hace el P. DE 
LUBAC, Surnaturel (París 1946) 470. La cita es incompleta y el texto no va 
acompanado de comentario alguno; se le considera como perfectamente 
claro en sí mismo, con lo cual no estamos de acuerdo. 
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Dios responde en la criatura una actividad espiritual que tiene 
diversos niveles sucesivos: aquí tenemos la primera piedra pa¬ 
ra una teoria de la operación espiritual, qué Sto. Tomàs desa- 
rrollarà en antropologia dentro del marco de la Imagen de 
Dios®^. 

Es posible que estos anàlisis nos den el significado de este 
estudio sobre la visión beatifica; el lazo de unión con lo que 
precede està en la utilización de la teoria del bien. Todo se 
desarrolla como si Sto. Tomàs, al emprender una lògica inves- 
tigación de epistemologia crítica en matèria de atribuciones 
divinas, hubiera querido hallar el marco màs amplio y màs ex- 
haustivo; entonces se ha dado cuenta de la significación privi¬ 
legiada de la visión beatifica, en la cual se realizan simultà- 
neamente la màs completa difusión de la Bondad divina y la 
perfección de la actividad espiritual creada. De ahí fluye una 
consecuencia fundamental: de esta manera se han puesto al 
día, por fin, las líneas màs generales de una teologia de lo 
creado. A la comunicación suprema de Dios responde la acti¬ 
vidad suprema del hombre; aquí tenemos el principio y el fin 
no sólo de todas las estructuras de la creación, sino de su 
desarrollo y de su historia. Los artículos que precisan la es¬ 
tructura psicològica de la visión beatifica tienen también en 
cuenta todo el condicionamiento del desarrollo de la criatura 
espiritual: caràcter inmediato y gratuito del don de Dios, cuya 
medida para cada uno es variable hasta el infinito; libertad y 
caridad como coordenadas del progreso en el conocimiento y 
la adquisición de la visión. Comenzamos a entrever cómo la 
visión beatifica hace el papel de clave en la bóveda de la teo¬ 
logia, cómo es el principio de cohesión de todo el àmbito espi¬ 
ritual. De todos modos, en esta línea puramente espiritual e 
inmediatamente divina entiende Santo Tomàs la expresión 
paulina: Dios todo en todas las cosas®®. 


Cfr. infra, cap. IV. 

El comentario a esta expresión paulina (in I Cor, c. XV, 1.3, n.°950) parece 
trasladar a la visión beatifica de las criaturas espirituales todo el movimiento 
de lo real; ella daria su sentido supremo al Misterio de Cristo y al Senorío 
de Jesús. Hablando de la sumisión final de Cristo a Dios, Sto. Tomàs escri- 
be: Et ratio huius subiectionis est ut sit Dens omnia in ómnibus, id est ut 
anima hominis requiescat totàliter in Deo, et solus Deus sit beatitudo. Modo 
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Los otros grados del conocimiento de Dios 

Si la Vision beatifica es el grado supremo de conocimiento, 
pero no es el único; desde un punto de vista teológico da la 
nota màs alta en el registro del conocimiento de Dios, pero no 
le agota. Santo Tomàs reconoce la existència y el valor de 
otros niveles de conocimiento. Después de haber demostrado 
que la visión beatifica exige un estado espiritual perfecto, im- 
posible al hombre en este mundo®'^, se dedica a estudiar los 
medios de conocimiento de que disponemos. Hay que advertir 
aqui sobre todo que se trata de los mismos principios puestos 
en actividad y, por consiguiente, habrà que insistir sobre la 
proporción que existe entre ellos: los diversos pianos de cono¬ 
cimiento de Dios constituyen una escala analògica, cuyo grado 
supremo es la visión. En efecto, el conocimiento natural de 
Dios se apoya en la causalidad; gracias a ella captamos algo 
del principio de todos los efectos creados que conocemos en 
este mundo: existència, trascendencia e inmanencia, atributes; 
todos éstos conocimientos reales se apoyan en la causalidad 
de Dios; ya hemos visto ampliamente cómo Santo Tomàs en 
el meollo de su elaboración teològica acerca de Dios emplea- 
ba esta tècnica del conocimiento natural. El conocimiento me- 
diante la grada supone un grado superior, porque los efectos 
de la grada, que nos son conocidos por medios sensibles, nos 
llevan a un mayor conocimiento de Dios, y porque Dios se ha- 
ce màs inmediatamente presente a nuestro espíritu. La luz de 
la fe como principio de actividad es sin duda alguna conside¬ 
rada por Santo Tomàs en su proporción analògica con el lu¬ 
men glorióte, como consecuencia de una presencia sobrenatu¬ 
ral de Dios en nuestra inteligencia. Este grado sobrenatural de 
conocimiento de Dios es, pues, intermedio entre la visión bea¬ 
tifica y el conocimiento racional : està en el plano de la razón 
en cuanto que el conocimiento tiene lugar en el plano de lo 


enim in uno est vita et virtus in alio et glòria in alio, sed tune Deus erit vita et 
salus et virtus et glòria et omnia. 

Sobre el parentesco de esta manera de ver con el pensamiento mismo de San 
Pablo cfr., a propósito de Eph 3, 19, las frases de P. BENOIT en Corps, Te- 
te et PIéróme dans les Epítres de la Captivité, en R.B. (1956) 43. 


'*‘*1 q12a11. 


84 



sensible; y està en el plano de la visión en cuanto que nuestro 
espíritu es sobrenaturalmente capaz de conocer a Dios en la 
Revelación®^. 

Si el uso de los Nombres divinos es consecuencia del co- 
nocimiento de Dios, tal como afirma el Prologo ya citado de la 
cuestión 13, se echa de ver la profundidad que esta cuestión 
alcanza gracias a las ilustraciones de la cuestión precedente. 
A esa luz, los Nombres divinos aparecen como expresiones 
provisionales, pero objetivamente vàlidas, de un conocimiento 
verdadero y real de Dios. Canalizan el progreso de nuestro 
conocimiento, son susceptibles de una penetración intelectual 
constantemente progresiva; sobre todo, tienen una significa- 
ción pròpia a través de la analogia. De pronto vemos mejor 
cómo se plantea la estructura de la teologia, tal como Sto. 
Tomàs la habia estudiado en la cuestión 1 de la Suma. El te¬ 
ma de la relación entre la ciència de los bienaventurados y el 
conocimiento teológico alcanza todo su significado, al propio 
tiempo que hemos descubierto él conocimiento de Dios en to¬ 
do su contenido analógico y que los Nombres divinos, expre¬ 
siones actuales de este conocimiento, han quedado situados 
en su pròpia luz. 

Como conclusión de esta investigación acerca del sentido 
de las cuestiones 12 y 13, podemos recoger los puntos si- 
guientes. Desde un punto de vista metodológico se explican 
por la exigencia critica de todo proceso cientifico. Toda la ori- 
ginalidad de Santo Tomàs està aqui en la amplitud con que ha 
afrontado el tema completo del conocimiento de Dios. Lo cual 
se explica en definitiva por haber captado una armonia y una 
afinidad estrechisimas entre la revelación del Ser y de la Bon- 
dad de Dios y el conocimiento beatifico. Existe indudablemen- 
te un vinculo teológico entre Ego sum qui sum y Videbimus 
eum sicuti est; la primera comunicación del Nombre de Dios 
en el Éxodo reclama la segunda, cuando Dios serà visto en su 
Ser a cara descubierta. En el plano de la expresión teològica. 


Este doble aspecto està bien senalado a lo largo de todo el art. 13; por 
ejemplo, en la sol. 2: Per revelationem ex phantasmatibus plenior cognitio 
accipitur, ex infusione divini luminis. 

La Revelación se coloca en el doble plano de la expresión exterior de la ver- 
dad y de la percepción de la misma por la inteligencia. 
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esto se formula mediante la actualldad y la causalldad de 
DIos, que determinan en el espíritu de la criatura racional un 
llamamiento al conocimiento pleno. Desde este momento se 
bosqueja, a la luz de la Bondad de DIos, una escala analògica 
del conocimiento que es el fundamento de la propledad y el 
valor de los Nombres divinos. 

En lo que conclerne a la continuaclón de la Suma teològi¬ 
ca, podemos decir que estas cuestiones 2-13 nos proporclo- 
nan los principlos esenclales de Interpretaclòn de todo el dato 
revelado. No por eso hay qué pensar que toda la complejldad 
de la Revelaclòn cristiana podria deducirse proplamente ha- 
blando de la Bondad de DIos o de la vocaclòn del espíritu 
creado a la vislòn beatifica. Queda en ple, sin embargo, que la 
Bondad de DIos y la vislòn beatifica constituyen el culmen de 
lo real, en sus estructures y en su historia, puesto que todo es¬ 
tà ordenado a que «DIos sea todo en todas las cosas». Al co- 
locar, pues, al principio de su teologia estos focos fundamen- 
tales, Sto. Tomàs se preparaba de antemano él medio para 
establecer una síntesis que fuera a la vez respetuosa para con 
los detalles de la Revelaclòn y perfectamente ordenada. 

§ 3 La operación de Dios 

Las conclusiones que hemos obtenido de nuestro estudio 
de las cuestiones 2-13 pueden justificar la distinclòn que se 
opera en la Suma entre el Ser de Dios y su operaclòn. Ya he¬ 
mos visto que esta distinclòn no ha sido explícitamente formu¬ 
lada en la Suma; seguramente Sto. Tomàs ha caído en la 
cuenta de que los principlos de Investigaclòn teològica no son 
exactamente los mismos para las dos partes de este estudio 
de Dios. En las cuestiones que acabamos de estudiar Sto. 
Tomàs emplea principalmente un método parclalmente negatl- 
vo y, sobre todo, pone en juego la analogia en un plano meta- 
físlco; los conceptos de acto y de caus.a sirven para explicitar 
la revelaclòn del Ser de Dios y determinar los grados de nues¬ 
tro conocimiento de Dios. Es evidente que un estudio acerca 
de la Intellgencla divina, de la voluntad de Dios y de otros te- 
mas conexos no exige ya exclusivamente el plano metafísico; 
deberàn entrar tamblén en juego noclones de psicologia. No 
estamos ya exactamente en el mismo amblente conceptual. 
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Por otra parte, el método necesariamente ha de ser mucho 
menos negativo; se trata de ver cómo obra Dios y por eso hay 
que insistir màs en la transposición positiva, por via de «emi¬ 
nència», de los datos de la psicologia humana. Pero por eso 
mismo la elaboración de una teoria de la operación divina de- 
pende estrechamente de las conclusiones sobre él Ser de 
Dios; en efecto, no seria legitimo hacer una transposición po¬ 
sitiva si el hombre no tuviera un conocimiento propio de Dios, 
fundado en la semejanza que media entre las criaturas y el 
Creador. La teologia de la perfección divina, desarrollada en la 
cuestión 4, de la Bondad divina expuesta en las cuestiones 5 y 
6, del conocimiento de Dios en este mundo y de los Nombres 
divinos, tratada en las cuestiones 12 y 13, constituye el presu- 
puesto necesario de toda afirmación relativa a la operación de 
Dios. En otros términos, solamente suponiendo una interpre- 
tación del Ser de Dios por via de causalidad, es posible decir 
algo acerca de la operación divina. En este sentido, las cues¬ 
tiones 14-26 constituyen la primera aplicación de los principios 
teóricos propuestos en las cuestiones precedentes. Cierta- 
mente, no se olvida el aspecto negativo; el juego de afirmación 
y negación està descrito equilibradamente desde el primer ar¬ 
ticulo de la cuestión 14®®. 

Llama en seguida la atención, al leer estas cuestiones, el 
rigor con que Sto Tomàs construye su estudio de la operación 
divina partiendo de un examen detallado de la operación espi¬ 
ritual de la criatura racional. La primera gran división se funda 
en la distinción entre operación inmanente y operación tran- 
seúnte; son dos miembros muy desiguales: el primero ocupa 
las cuestiones 14-24, mientras que el segundo solamente 
abarca la cuestión 25 sobre la potencia de Dios. Ello se debe 
simplemente a que la simplicidad divina no ofrece fundamento 
para hacer distinciones dentro de la operación transeúnte; to¬ 
da la complejidad del acto exterior de la voluntad, estudiado al 
comienzo de la l.®-ll.®®, se concentra en Dios en la sola poten- 


Simplex Dei cognitio ómnibus istis nominibus (se. intelligentia,. scientia, sa- 
pientia, consilium, prudentia) nominan potest, ita tamen quod ab unoquoque 
eorum, secundum quod in divinam praedicationem venit, secludatur 
quidquid imperfectionis est, et retineatur quidquid perfectionis est (1 q 14 a 
1 ad 2). 
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cia, que no es otra cosa que el dinamismo del Acto Puro®^. Por 
el contrario, Santo Tomàs cree poder estudiar detalladamente 
y con numerosas distinclones la operaclón Inmanente de DIos; 
su aspecto Intelectual es el primer objeto de estudio®®. Segul- 
damente, al estudio de la voluntad de DIos el Doctor Angéllco 
adjunta dos Investigaclones blen características de su método. 
Los dos capítulos: de his quae ad voluntatem absoluíe perti¬ 
nent, de hIs quae ad Intellectum In ordine ad voluntatem perti¬ 
nent®®, tienen por objeto hallar en DIos la equivalència a nues- 
tras paslones y nuestras virtudes morales. Como se ve, tiene 
el propósito, verdaderamente digno de nota, de explotar al 
màximum el juego de correspondenclas analógicas; a este 
propósito es típico el Prologo a la cuestión 20: 

Considerandum est de his quae absolute ad volun¬ 
tatem Dei pertinent. In parte autem appetitiva in- 
veniuntur in nobis et passiones animae ut gaudium, 
amor et huiusmodi; et habitus moralium virtutum, ut 
iustitia, fortitudo, et huiusmodi. Unde primo conside- 
rabimus de amore Dei; secundo de iustitia Dei et mise¬ 
ricòrdia eius. 

Por Otra parte, la cuestión 22 continúa en la misma línea; 
en efecto, la Providencia de DIos aparece en relaclón con la 
virtud de la prudència y ya es sabido que ésta regula, con vls- 
tas a la acción, el juego combinado de Intellgencla y voluntad. 
Hablar de la providencia divina equivale para Sto. Tomàs a 
hablar de la prudència divina y ambos términos expresan, se- 
gún él, la noclón bíblica de sablduría^®. 


Unumquodque, secundum quod est actu et perfectum, secundum hoc est 
principium activum alicuius... Ostensum est supra quod Deus est purus ac- 
tus, et simpliciter et universaliter perfectus... Unde màxime competit ei esse 
principium activum... Relinquitur ergo quod in Deo màxime sit potentia acti¬ 
va (1 q 25 a 1). 

1 q 14-18. Sto. Tomàs adjunta a la cuestión propiamente dicha de la ciència 
divina, la de la vida de Dios de la verdad y del error, de las ideas creadoras. 
Cfr. 1 q 14 pro! 

q 19 pról. 

Esta relaclón entre providencia y sabiduría se manifiesta en las citas bíbli- 
cas relativas a la sabiduría y en el uso que se hace de los términos de sa¬ 
biduría para explicar la providencia. Sto. Tomàs cita Sap. 8, 1; 15, 3. 
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Dentro de esta perspectiva se concibe, finalmente, la cues- 
tión 26, dedicada a la bienaventuranza de Dios. En ella tene- 
mos, por así decirlo, el culmen de la analogia: la criatura ra¬ 
cional es bienaventurada cuando sus facultades espirituales 
estan en activa posesión de su objeto supremo; reaparece 
aquí él tema de la visión beatifica. Igualmente, Dios es biena- 
venturado porque posee plenamente, y de manera eminente, 
el bonum intellectualis creaturae; incluso en la medida en que 
ciertos bienes secundaries pueden ser considerades como 
complementes de la perfección de la bienaventuranza de la 
criatura, hay fundamento para afirmar en Dios estos elemen- 
tos complementarios. Citemos integro el último articulo de la 
cuestión 26: 

Quidquid est desiderabile in quacumque beatitudi- 
ne, vel vera, vel falsa, totum eminentius in divina bea- 
titudine praeexistit. De contemplativa enim felicitate, 
habet continuam et certissimam contemplationem sui 
et omnium aliorum; de activa vero, gubernationem to- 
tius universi. De terrena vero felicitate, quae consistit 
in voluptate, divitiis, potestate, dignitate et fama, se- 
cundum Boetium, in III de Consolatione, habet gau- 
dium de se et de ómnibus alus, pro delectatione; pro 
divitiis, habet omnimodam sufficientiam, quam divitiae 
promittunt; pro potestate, omnipotentiam; pro dignita¬ 
te, omnium régimen; pro fama vero, admirationem to- 
tius creaturae. 

Operación inmanente y creación 

Después de haber puesto de relieve la continuidad y la per¬ 
fección de la aplicación analògica de los datos psicológicos, 
tenemos que volver sobre el díptico indicado en la cuestión 14: 
operación inmanente y operación transeúnte. Se trata aquí de 
evitar una falsa interpretación. Cuando Sto. Tomàs habla de la 
operación inmanente, no atiende sólo a aquella que tiene por 
objeto la esencia divina en sí misma, una operación que seria 
pura y simplemente ad intra, por oposición a la operación tran¬ 
seúnte, que seria ad extra. Bajo la noción de operación tran¬ 
seúnte, expresada por la potencia divina, el Doctor Angélico 
entiende tan sólo la ejecución concreta de los decretos divinos 
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de creación y de salvación. Pero esta ejecución depende de 
un pensamiento y de una voluntad de crear, así como de una 
providencia y de una predestinación, todo io cuai pertenece a 
ia operación inmanente de Dios. Esta, por tanto, no tiene por 
objeto soiamente ia esencia divina, sino también toda ia eco¬ 
nomia de io creado. Este punto debe ser destacado. A nuestro 
juicio, constituye ia transposición, en ei piano de ia anaiogía 
psicoiógica, dei tema de ia Bondad de Dios, tai como ha sido 
tratado según ia anaiogía metafísica. 

Hay un texto que se expresa con nitidez a este propósito: 

Potentia non ponitur in Deo ut aliquid differens a 
scientia et volúntate secundum rem, sed solum secun- 
dum rationem, inquantum scilicet potentia importat ra- 
tionem principii exequentis id quod voluntas imperat et 
ad quod scientia dirigat; quae tria Deo secundum ídem 
conveniunt.—Vel dicendum quod ipsa scientia vel vo¬ 
luntas divina, secundum quod est principium effecti- 
vum, habet rationem potentiae. Unde consideratio sci- 
entiae et voluntatis praecedit in Deo considerationem 
potentiae, sicut causa praecedit operationem et effec- 
tum’b 

Así, pues, de ia misma manera que ei tema de ia Bondad 
divina constituía, ai nivei dei Ser de Dios, ei fundamento de 
una teoiogía de ia Creación, así también vamos a encontrar 
aquí, en ei piano de ia psicoiogía divina, un nuevo aspecto de 
este mismo fundamento. 

Conviene advertir aquí ia construcción paraieia de ias 
cuestiones acerca de ia ciència y de ia voiuntad de Dios. No- 
sotros reconstruimos ei pian de esta manera: 

Ciència (q 14): 

1. La ciència de Dios en sí misma; su objeto esenciai: ia 
esencia de Dios (a 1-4). 

2. Conocimiento de ias criaturas reaies, existentes: aiia a 
se. Conocimiento propio, intuitivo, causai (a 5-8). 


1 q 25 a 1 ad 4. 
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3. Cuestiones disputadas sobre otros objetos de conoci- 
miento : la nada, el mal, etc. (a 9-14). 

4. Características de la clencla divina: Inmutable; alcance 
en DIos de las categorías de especulativo y practico (a 15 y 
16). 

Voluntad (q 19): 

1. La voluntad de DIos en sí misma; su objeto esenclal 

(al). 

2. El amor a las criaturas reales, existentes: alia a se. Que- 
rer libre y causal (a 2-4). 

3. Características de la voluntad divina: Incausada, eficaz, 
Inmutable y respetuosa, sin embargo, con la llbertad de clertas 
criaturas (a 5-8). 

4. Cuestiones disputadas sobré diversos objetos y aspec¬ 
tes de la voluntad divina (a 9-12). 

SI es exacta esta reconstrucción, cabe advertir que las lí- 
neas fundamentales de estudio son las mismas y que, en lo 
concerniente a los dos primeros apartades, el paralelismo es 
total. Después de haber definido la esencla de DIos como ob¬ 
jeto esenclal de la clencla y de la voluntad divinas, Sto. Tomàs 
desclende a los alia a se, es decir, a la creaclón existente, fru- 
to real de la Bondad de DIos, conocido y escogido para ser 
llamado a la existencla. Lo que en primer lugar parece conocer 
DIos, según la mente del Angéllco, es lo que El pone en el ser. 
Luego vendrà lo no existente, lo posible. Esto se halla íntlma- 
mente llgado al hecho de que nosotros no podemos remontar- 
nos hasta la Intimidad de la operaclón divina sino partlendo de 
los objetos reales que conocemos. Reducido a su línea fun- 
damental, el razonamiento de Sto. Tomàs no consiste en una 
especle de deducción en el Interior de la operaclón divina al 
margen de toda consideraclón concreta de las criaturas; por el 
contrario, arrancando del hecho de que hay criaturas y qué 
DIos es la causa de las mismas, Sto. Tomàs concluye que 
DIos las quiere y las conoce; el descubrimiento de una opera¬ 
clón Inmanente de DIos en relaclón con las criaturas parte de 
la realldad de éstas y de su dependencla causal con respecto 
a DIos. Sólo después de esto serà posible extender la proyec- 
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ción de tales principies a cuanto permanecerà eternamente en 
la mente de Dies sin recibir existència pròpia. 

Por otra parte, la aplicación de estos principies sufre algu- 
nas variantes. En lo que atane a la ciència divina, Sto. Tomàs 
se refiere a la causalidad eficiente y a la suprema perfección 
de Dies: Dios se conoce como fuente primaria de todo ser, co- 
noce los modes infinitamente varies según los cuales las cria- 
turas participan de su Ser. Por tanto, en la riqueza de su 
esencia conoce la multiplicidad de las criaturas^^. En lo que 
concierne a la voluntad divina en relación con las criaturas, el 
Doctor Angélico no se refiere a la eficiència, sine a la ejempla- 
ridad; si las criaturas en su perfección creada participan de la 
perfección divina y se asemejan a ella, hay que poner en Dios 
la realización eminente de estas perfecciones creadas. Así 
como toda criatura tiene tendencia a difundir al màximum fue- 
ra de sí el bien que posee, con mayor razón se darà en Dios 
una tendencia a comunicarse según las características espiri- 
tuales de Dios: tendencia consciente y espontànea a comuni¬ 
car al màximum su Bondad, es decir, a constituirse en fin de la 
multiplicidad de los seres^^. 

Este proceso de ascensión analògica desde los efectos de 
Dios hasta su fundamento en la operación divina inmanente 
permite determinar los aspectos de esta última. Sto. Tomàs 
ilustra plenamente lo que nosotros llamaremos la iniciativa di¬ 
vina. En el plano del conocimiento esto se traduce en la afir- 
mación de que la ciència de Dios es causa rerum, no depende 
de las realidades creadas, sino que es la medida de las mis- 
mas; es la fuente formal autònoma de todas las realidades 
creadas, las cuales llegan a la existència y se organizan según 
la ciència creadora de Dios^'^. En el plano de la voluntad, Sto. 
Tomàs niega toda necesidad en la voluntad divina en relación 
con las criaturas: Dios decide la creación de los seres por una 
inclinación de orden espiritual que no obedece a necesidad 


1 q 14 a 5, c, in fine; a 6, c, in fine, cfr. a 7 ad 1. 
q19a2. 

1 q 14 a 8. Sto. Tomàs distingue bien en este texto entre la causalidad 
ejemplar de la ciència divina y su causalidad eficiente; la primera es pròpia 
de la ciència y constituye su papel formal en la creación, mientras que ejer- 
ce la segunda en unión con la voluntad divina. 
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alguna impuesta por la naturaleza o por el objeto^^. Expresión 
de esta gratuidad del conocimiento y del querer divinos en re- 
laclón con las criaturas es sin duda el caràcter Intultivo e In- 
medlato de la clencla y de la voluntad: en un acto único DIos 
se conoce y conoce las participaclones concretas de su ser a 
las qué da o darà la existencla; Igualmente en un solo acto 
DIos se ama a sí mismo y ama todas las cosas^®. 

El anàlisis que acabamos de hacer de los artículos relatl- 
vos a los alia a se pone blen de maniflesto el método de Sto. 
Tomàs para determinar el contenido de la operaclón Inmanen- 
te de DIos. Este método nos parece notable por su seguridad 
y su realismo, porque se apoya en los temas màs de causall- 
dad. Como ya hemos visto, la causalldad fundamenta en ge¬ 
neral la posibllldad de una analogia positiva entre DIos y la 
criatura espiritual y por eso es la base para una expresión de 
la operaclón divina en términos de clencla y de voluntad. Pero 
la causalldad Interviene tamblén en el plano de los objetos de 
la operaclón divina; precisamente partlendo de las criaturas 
existentes y vinculadas a DIos en el plano objetivo de las dl- 
versas causalldades, es posible considerar la operaclón Inma- 
nente de DIos con el mayor realismo; no se razona aquí a prio¬ 
ri acerca de los posibles, lo que se hace es determinar cómo 
las criaturas reales dependen realmente de la operaclón In- 
manente de DIos. PIsamos, pues, terreno firme al desembocar 
en una expresión verdadera del aspecto psicológico del dina¬ 
misme de la Bondad de DIos. Lo que Sto. Tomàs expresaba 
en el plano metafísico mediante el vocabularlo de la Bondad 
reaparece aquí en el plano del conocimiento y del amor. La 
ventaja de esta trasposiclón es poner mejor de maniflesto el 
caràcter Intelectual y libre de las comunicaclones de la Bondad 
divina; la trascendencla de ésta se maniflesta no sólo en el ca¬ 
ràcter absolutamente simple e Intultivo de la operaclón Inma- 
nente, sino en el hecho de que no se le puede asignar causa 
alguna. DIos atrae hacla su Bondad porque quiere y según el 
orden de su sabiduría; de esta manera la operaclón divina 
aparece como la razón última dé lo real, que està en plena 


q 19 a 3-5. 
q14a7;1 q19a5. 
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dependencia con respecto a un querer a la vez espontàneo y 
ordenado. Finalmente comprendemos mejor cómo todo lo real 
en sus estructures metafísicas depende de la llbertad de un 
Amor creador. Evidentemente esta conclusión es de capital 
Importància, porque toda la teologia de lo creado queda así 
afectada por una nota de gratuidad equidistante de un puro 
voluntarisme y de un Intelectualismo determinista. Ahora es 
preciso examinar las consecuenclas dé esta doctrina en el 
plano del devenir y de la historia de la creaclón; surgen así los 
temas fundamentales de la providencia y de la predestinaclón. 

Providencia y Predestinación 

El examen de las cuestiones sobre la providencia y la pre¬ 
destinaclón necesita dos preàmbulos: son las dos últimas con- 
slderaclones relativas a la voluntad divina que hace Sto. To¬ 
màs antes de ocuparse de las que nosotros hemos llamado 
«cuestiones dlsputadas»^^. Efectivamente, en dos artículos 
aslenta por una parte la eficacla absoluta de la voluntad divina: 
voluntas Del semper Impleatu^® y por otra respeta las causall- 
dades segundas, la llbertad, en una palabra, una real contin¬ 
gència^®. 

Una vez màs es la causalldad lo que permite al Doctor An- 
géllco demostrar que la voluntad divina tiene que cumplirse 
siempre; esta causalldad es universal y abarca la totalldad del 
ser; es por tanto absolutamente Imposible que haya ser alguno 
que escape a su Influjo; sl esta causalldad tiene su origen psl- 
cológlcamente en la voluntad de DIos causa rerum, resulta 
evidente que esta voluntad tenga siempre cumpllmiento. La 
objeclón màs Importante a este propósito està tomada, | quién 
Iba a declrlol, de la cuestión de la salvaclón a la luz de la carta 
a TImoteo: Deus vuit omnes homines salvos jleri et ad agnltlo- 
nem veritatis venlre®°. He aquí, al menos aparentemente, una 
voluntad de DIos que no sé cumple. Parece que, entre las nu- 
merosas soluciones que dio la escolàstica a esta aporía, Sto. 


Cfr. supra p. 63. 
q19a6. 

1 q 19 a 8: utrum voluntas Del necessitatem rebus volitis imponat. 
1 Tim 2, 4, citado en 1 q 19 a 6, ob. 1. 
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Tomàs prefiere la de San Juan Damasceno sobre la voluntad 
divina antecedente y la voluntad divina consigulente. Al menos 
ésta es la soluclón que expone màs ampllamente en las dlver- 
sas obras en que suscita él problema®^ Consiste en distinguir 
entre el objeto de la voluntad divina considerado en sí mismo 
0 en relaclón con las circunstanclas que le determinan; desde 
este punto de vista DIos quiere la salvaclón universal en sí 
misma, pero, en cuanto que debe acomodarse a las exlgen- 
clas de la justícia, no la quiere con la misma universalldad. Es¬ 
ta soluclón podria parecer un juego de palabras, sl no la llus- 
trara la doctrina del segundo articulo que vamos a examinar. 
En él estudia cómo se mantlenen las causas segundas, y 
esenclalmente la llbertad, en la ejecuclón de la voluntad divi¬ 
na. Sto. Tomàs pone blen claro a esté propósito cómo la vo¬ 
luntad divina no recae sobre un blen en sí mismo solamente, 
sino tamblén sobre el modo de su reallzaclón : 

Cum enim aliqua causa efficax fuerit ad agendum, 
effectus consequitur causam non tantum secundum id 
quod nt, sed etiam secundum modum fiendi vel essen- 
di*T 

La Influencia de la causa voluntarla en el desarrollo de una 
acción es tanto màs Intensa cuanto mayor eficacla posea dl- 
cha causa. Ahora blen, aquí es donde se maniflesta la tras- 
cendencla de la voluntad divina, que es eficaz hasta el punto 
de poder preservar la contingència de un efecto en el Instante 
mismo en que asegura su reallzaclón: 

Non igitur propterea effectus voliti a Deo eveniunt 
contingenter, quia causae proximae sunt contingentes: 
sed propterea quia Deus voluit contingenter evenire, 
contingentes causas ad eos praeparavits®^. 

La fórmula es extraordinarlamente hàbil; evidentemente no 
corre el velo del misterlo de ese concurso divino que hace qué 
haya causas contingentes, pero al menos sehala los dos ele- 
mentos esenclales: la realldad de las causalldades contlngen- 


Cfr. I, d. 46, 1; in I Tim. cap. II, 1. 1, n.° 62. 

q19a8. 

Ibídem. 
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tes, eficaces en su plano, y la dependencia de las mismas con 
respecto a la causalidad universal de Dios. Precisamente en 
esta línea encontraremos abordades por Sto. Tomàs de mane¬ 
ra progresiva todos los problemas que atanen a la libertad y a 
la grada en relación con la moción divina; el clima de esta 
problemàtica queda bien reflejado en una fórmula de la 
Ipsa esí quae vulí, ab alio tamen mota®"^. Es posible que este 
modo de pensar permita entrever lo bien fundado de la distin- 
ción propuesta poco ha entre voluntad divina antecedente y 
voluntad divina consiguiente: en la medida en que Dios quiere 
dejar a las causas contingentes que actúen conforme a su na- 
turaleza o su poder, modifica lo que, de no ser así, constituiria 
el objeto absoluto de su voluntad. Todo esto sigue siendo muy 
misterioso; parece, sin embargo, que, sopesando las causali- 
dades según la analogia del ser, puede orientarse el espiritu 
por el verdadero camino. 

Estos datos pueden ser considerades como preàmbulos 
para una teoria de la providencia, en la que encontraremos su 
aplicación. Sto. Tomàs define la providencia ratio ordinan- 
dorum in finem®®. Esta definición implica un elemento intelec- 
tual; existe en Dios una ordenación, una armonia, un plan en 
lo referente a la Creación, y màs especialmente en lo que toca 
a encaminar a la Creación hacia su fin, que es la participación 
de la Bondad divina. Dios, al comunicarse a los seres, les da 
no sólo el ser, sino también una capacidad de progreso y 
desarrollo que tiende hacia una mayor semejanza con lo que 
El es en si mismo; esto supone la voluntad que Dios tiene de 
encaminar todas las cosas a su fin; se da, pues, una articula- 
ción muy delicada de inteligencia y voluntad divinas en la que 
consiste todo el misterio de la providencia; toca a la voluntad 
orientar en general lo real hacia su fin, a la inteligencia deter¬ 
minar el orden coherente de ese desarrollo armónico, nueva- 
mente a la voluntad determinarse y determinar a las criaturas 
respecto de los detalles del plan escogido. Estas distinciones 
son importantes; gracias a ellas el pensamiento de Santo To¬ 
màs se sitúa entre el voluntarisme y el determinisme de que 


®‘*1-2q9a4ad 2. 
q 22 a 1. 
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hemos hablado mas arriba. El voluntarismo absoluto descono- 
ce 0 no destaca el aspecto intelectual dé la providencia; sólo 
conoce determinaciones espontàneas, sin fundamento racio¬ 
nal, sin coherència de conjunto; abre la puerta a una concep- 
ción exageradamente individualizada y atomizada del plan de 
Dios, al no tener las decisiones divinas otro fundamento que el 
capricho esencialmente ciego de su querer. Podríamos aquí 
poner de relieve los estrechos lazos que median entre volunta¬ 
rismo, nominalismo, individualismo, lo cual seria tanto como 
precisar las perspectivas dentro de las cuales se enfocaron en 
tiempos de la Reforma y en los que la siguieron las sutiles 
cuestiones de la predestinación. En el extremo opuesto, el de¬ 
terminisme total desconoce el elemento voluntario de las de¬ 
terminaciones divinas; la ratio del desarrollo consiste exclusi- 
vamente en un movimiento casual; se introduce la necesidad 
en Dios mismo; el valor gratuito de la économía, así como el 
caràcter personal y libre de la respuesta de las criaturas racio- 
nales quedan muy disminuïdes cuando no anulados. Este era 
sin duda el mayor peligro de todos en tiempos de Santo To¬ 
màs; ya veremes màs adelante, al estudiar la teoria del acte 
libre, la firme reacción del Doctor Angélico contra el averroís- 
mo. Sto. Tomàs traza ya en la I.® Pars la via media que pare- 
ce la verdadera. Lo hace, como ya hemos visto, haciendo en¬ 
trar en juego la analogia entre la providencia de Dios y la vir- 
tud de la prudència, tal como Aristóteles la describe en la Etica 
y como el mismo Sto. Tomàs la analiza profundamente en la 
l.®-ll.®®. La característica de esta virtud es precisamente regu¬ 
lar entre sí las dos fuerzas esenciales de la acción, inteligencia 
y voluntad, en cuanto que se aplican inmediatamente a obrar. 
Hay aquí un dato que es posible trasladar a Dios, sin que ex- 
cluya el misterio propio de la actividad en general (porque la 
conexión de inteligencia y voluntad en la acción permanece 
esencialmente misteriosa como todo lo que es vida), ni el mis¬ 
terio propio de Dios, en quien todos los principios de acción se 
unifican en la infinitud de su esencia. De esta manera pode- 
mos distinguir un cierto orden de la providencia: la voluntad 
esencial ordena todas las cosas a Dios, orientàndolas hacia 
una participación plena de la Bondad divina a la medida de 
cada una; la inteligencia regula ésta tendencia general de lo 
real hacia Dios, fijando para cada criatura el modo de su desa- 
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rrollo para la armonía del conjunto. Este parece ser el slgnlfl- 
cado de la providencia tal como la expone la cuestión 22, que 
procura asentar la dirección activa de DIos y la autonomia de 
las causas contingentes dentro del desarrollo del conjunto. 

El estudio de la providencia proporciona a Sto. Tomàs el 
marco dentro del cual va a estudiar la predestinaclón. Ya se 
había percatado de la trabazón entre ambos temas cuando los 
estudia en el De Vevítate uno a continuaclón de otro®®. Por el 
contrario, en la Suma contra Gentes trata la predestinaclón en 
el cuadro del problema de la gracla®^. Ambas perspectivas tle- 
nen su razón de ser; la primera responde al concepto formal 
de predestinaclón, que se relaciona con la operaclón de DIos y 
que, por tanto, tiene su lugar proplo en el marco de los atrlbu- 
tos operativos; la segunda responde a la necesidad de una so- 
luclón equilibrada al dellcado problema de la predestinaclón y 
de la llbertad. Los dos puntos de vista se dan cita aquí en la 
cuestión 23; Sto. Tomàs trata de la predestinaclón Inmedlata- 
mente después de la providencia, pero consagra la segunda 
mitad de la cuestión a proponer los principlos para una justa 
apreclaclón del concurso dlvlno®®. Vamos a exponer ràplda- 
mente la elaboraclón de su estudio, fijàndonos en su aporta- 
clón a la Intellgencla profunda del MIsterlo. 

En el De Veníate, antes de abordar él tema del mérito y de 
la predestinaclón, Sto. Tomàs se propone una sola cuestión 
sobre la naturaleza de aquélla: <i,pertenece a la Intellgencla o a 
la voluntad?®®. Ello da ocasión para un articulo bastante ex¬ 
tenso tanto en el texto como en las soluciones; el primero es¬ 
tudia la predestinaclón en cuanto dice respecto a la providen¬ 
cia, de la que había tratado previamente; las soluciones orlen- 
tan la predestinaclón al campo de la Intellgencla con preferen- 
cla al de la voluntad. No parece que esta cuestión tècnica In- 
terese a Sto. Tomàs de modo particular en la Suma: basta 


Ver. q. 5 y 6. 

III C.G., 163; este capitulo cierra el libro III. 

a 5-8. El titulo del articulo 5 nos introduce directamente en el ambiente de 
las controversias de origen agustiniano: utrum praescientia meritorum sit 
causa praedestinationis. 

Ver. 6, 1. 
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conferir la predestinación con la providencia para entrever la 
situación que se le asigna psicológicamente; en efecto, se tra- 
ta de datos quae respiciunt simul intellectum et voluntatem®°. 
Por el contrario, el Doctor Angélico està preocupado por dividir 
ante todo, para la claridad de la exposición, su doctrina de la 
predestinación como operación divina; ello da lugar a cuatro 
artículos sobre la existència de la predestinación y su caràcter 
divino, de una parte; sobre la elección y reprobación, de otra®^ 
Estos artículos constituyen la primera parte de la cuestión, 
mientras que en la segunda, al abordar los problemas tradi- 
cionales ya mencionados màs arriba, vuelve al convincente 
orden del De Veníate®^. 

La construcción misma de la Suma teològica permitía a 
Santo Tomàs situar, de manera diríamos apaciguadora, el 
problema de la predestinación. Ya por definición, se refiere al 
caminar de las criaturas hacia su fin y, por consiguiente, se 
impone vincularia a la providencia; la predestinación est pars 
providentiae®^; ya lo había afirmado en el De Veníate. Entra en 
juego un segundo elemento acerca del cual había hecho pre- 
viamente claridad plena: la vocación del hombre a la visión 
beatifica estudiada en la cuestión 12. Ya hemos visto que Sto. 
Tomàs estudiaba la visión beatifica en la línea de una investi- 
gación sobre el conocimiento de Dios por las criaturas raciona- 
les, por tanto dentro de la perspectiva de una actividad espiri¬ 
tual personal, y simultàneamente en la línea de la comunica- 
ción de la Bondad divina. La visión beatifica se nos aparece 
como el punto de contacto entre esa difusión sobreabundante 
que hay en Dios y la aspiración de la criatura a conocer a su 
Creador, aspiración del espíritu a conocer las causas. Por otra 
parte, esta situación de la visión beatifica no atenta contra su 
caràcter sobrenatural; si se acomoda perfectamente al deseo 
del espíritu, también es cierto que excede sus posibilidades; 


1 q 22 pról. 
a1-4. 

Los artículos 2, 3, 4 y 6 del De Veritate corresponden respectivamente a los 
artículos 5-8 de la Suma. Ver. 6, 5, de aspecto màs subjetivo y que rompé 
la continuidad del objeto formal, ha sido suprimido en la Suma; se encuen- 
tran rasgos del mismo en la sol. 4 del primer articulo, 
q 23 a 1. 
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por eso, como lo hemos indicado brevemente, el problema del 
sobrenatural se plantea ante todo, según Sto. Tomàs, en el 
plano de la operaclón espiritual. Lo que no pertenece al hom- 
bre en el plano de sus estructures puede serie dado por razón 
de sus obras. He aquí una primera afinidad entre el tema de la 
predestinaclón y el de la visión beatifica: ambos dicen relaclón 
a la operaclón mediante la cual se encamina hacla su fin el ser 
espiritual; el primero mira a la dirección divina, el segundo a la 
reallzaclón humana. 

Lo que justifica una distinclón entre la simple providencia y 
la predestinaclón es la trascendencla del fIn último de la criatu¬ 
ra espiritual; el primer articulo eso Intenta dejar en claro. No es 
en el plano de los efectos de la creaclón y de la dirección divi¬ 
na donde se puede manifestar el orden querido por DIos para 
las criaturas raclonales; para éstas el devenir no consiste en el 
simple desenvolvimiento de la naturaleza que tiende hacla una 
semejanza mayor o menor con la Bondad divina. La ordena- 
clón va hasta la Bondad divina en sí misma, totalmente comu¬ 
nicada a la Intellgencla de la criatura. Todo lo que Sto. Tomàs 
ha afirmado en la cuestión 12 le permite aquí distinguir una 
doble finalldad para una naturaleza creada: la que correspon- 
de al poder real de esta naturaleza y la que es desproporcio¬ 
nada con este poder. Esta distinclón de fines fundamenta ob- 
jetlvamente la noclón de predestinaclón y autoriza a subrayar 
su diferencia con la providencia. Dentro de esta providencia 
general de DIos, la predestinaclón se reflere particularmente a 
la ordenaclón activa de la criatura racional al fin trascendente 
a que DIos la destina: la visión beatifica. 

Ratio transmissionis creaturae rationalis ín finem 
vitae aetemae praedestinatio nominatur. Nam destinare 
est mittere. Et sic patet quod praedestinatio, quantum 
ad objecta est quaedam pars providentiae®'*. 

SI se admite con Sto. Tomàs que todo el plan de la salva- 
clón termina con la comunicaclón a las criaturas espirituales 
de la visión de DIos, resulta fàcil ver en la predestinaclón el 
plan eterno de DIos sobre la salvaclón de las criaturas, lajustl- 
flcaclón última de toda la economia. Ya nos damos cuenta de 


1 q 23 a 1. 
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que la predestinación juega un papel en el desarrollo de las 
estructuras de la salvaclón; siempre debemos dejar margen 
para una clerta referencla a un plan gratulto y misterloso de 
DIos, al examinar los elementos de esta salvaclón. Mas ade- 
lante hallaremos estas puntuallzaclones a propósito de la pre¬ 
destinación de Cristo y de nuestra predestinación en Crlsto®^. 

Después de destacar que la predestinación es Intrínseca- 
mente una operaclón Inmanente de DIos y que, por tanto, na¬ 
da pone por sí misma en la criatura, Sto. Tomàs estudia en 
detallé los dos temas de la reprobaclón y de la elección. En el 
articulo 3 su modo de presentar la reprobaclón es plenamente 
paralelo al dé la predestinación, con un matiz en la fórmula 
que permite dejar a salvo el misterlo de la llbertad humana: 

Sicut enim praedestinatio includit voluntatem con- 
ferendi gratiam et gloriara, ita reprobado includit vol¬ 
untatem permittendi aliquem cadere in culpam, et in- 
ferendi damnationis poenam pro culpa. 

En el articulo 4 la reprobaclón halla Indirectamente su lugar 
por via de contraste con la elección, la cual aparece como el 
principio de la predestinación a la grada y a la glorla: la salva¬ 
clón de los elegides se funda ante todo en el amor que DIos 
les profesa: 

Praedestinatio aliquorum in salutem aeternam prae- 
supponit, secundum rationem, quod Deus illorum velit 
salutem. Ad quod pertinet electio et dilectio. Dilectio 
quidem, in quantum vuit eis hoc bonum salutis aeter- 
nae: nam diligere est alicui bonum velle. Electio 
autem, inquantum hoc bonum aliquibus prae alus vuit, 
cum quosdam reprobet. 

Para agrupar los fundamentos de esta doctrina de la pre¬ 
destinación, parece que se deben tener en cuenta los datos 
sigulentes: en primer lugar una asidua meditaclón de los tex¬ 
tos de la Escritura; Sto. Tomàs cita aquí algunes, como los de 
Rom. 8,9 e Incluso Eph. 1,4; electio y dilectio se refleren sin 
duda a Col. 3, 12. Ademàs de estas citas, seguramente habrà 
que tener en cuenta una constante reflexión sobre el conjunto 


Cfr. el final de nuestro cap. V. 
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de los textos relativos al problema; la Informaclón tomista en la 
matèria es muy abundante y su doctrina cada vez màs respe- 
tuosa para con el tema de la llbertad divina®®. Realmente este 
tema Informa tamblén la doctrina de la predestinaclón; ya he- 
mos visto su Importància en la manera que Sto. Tomàs tiene 
de trasladar analógicamente a DIos los datos de la psicologia 
humana; el caràcter causal e Incausado de la Intellgencla y de 
la voluntad divinas debe ser considerado como un primer prin¬ 
cipio cuando se trata de anallzar la creaclón y la salvaclón. 
Otro par de datos nos permiten mantener el equilibrio en el es¬ 
tudio de la predestinaclón. En primer lugar, ya hemos visto 
que Sto. Tomàs afirma en la cuestión 19 que la eficacla tras- 
cendente de la voluntad divina no anula la realldad de las cau- 
sas segundas, naturales o libres; esto se Invoca aquí muchas 
veces, evitando así cualquier fatallsmo®^. En segundo lugar, la 
Intenclón de los temas de la electio y la dllectio es poner toda 
la predestinaclón bajo el signo del amor, la única pasión que 
Sto. Tomàs admite en DIos®®. Nos parece de singular Impor¬ 
tància dejar blen seguros todos estos elementos que constltu- 
yen el clima positivo para un estudio de la predestinaclón. Ad- 
vlértase finalmente que este estudio pone de relleve el caràc¬ 
ter personal de la salvaclón. SI la predestinaclón, globalmente 
considerada, es tanto como la ordenaclón de todos los elegl- 
dos a la glorla, tamblén envuelve la orlentaclón de cada uno 
hacla la blenaventuranza, orlentaclón pensada y querida por 


He aquí indicades aigunos textos en ios que Sto. Tomàs refiexiona sobre ei 
vocabuiario de ia gracia: praedestinatio, eiectio, vocatio, justificatio, giorifi- 
catio, etc. 

in Rom., cap. i, 1.4, n.°67; cap. Viii, 1. 6; cap. iX, 1.2, n.°763 s; cap. X, 1.2, 
n.°842 y 844. 

in Cai., cap. i, 1.4, n.°40. 
in ii Tim., cap. i, 1.3, n.°21. 
in ioh., cap. i, 1. 6, iii. n.° 1949-156. 
iV, d. 17, 1, 1, q 1 a 2. 

Esta enumeración no es compieta. 

Cfr. ias afirmaciones de 1 q 23 a 3 ad 3 sobre ia imposibiiidad condicionada 
0 ia reiterada distinción entre voiuntad divina antecedente y voiuntad divina 
consiguiente, ibídem, a 4 ad 3. 
q 20. 
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Dios. Esto pone de manifiesto el aspecte absolutamente per¬ 
sonal de la blenaventuranza, sobre el cual volveremos màs en 
detalle al estudiar la II.® Pars. Sto. Tomàs es bastante explicito 
a este propósito cuando trata del número de los elegides; 
cuando se trata de la perfección del universo, DIos quiere glo- 
balmente las realldades singulares que a ella concurren, care- 
cen en sí mismas de valor absoluto y no constituyen el objeto 
de un decreto particular de Dios. No sucede lo mismo con las 
criaturas espirituales: 

ínter omnes autem creaturas, principalius ordinan- 
tur ad bonum universi creaturae rationales, quae, in- 
quantun huiusmodi, incorruptibiles sunt; et potissime 
illae quae beatitudinem consequuntur, quae inmedia- 
tius attingunt ad ultimum finem. Unde certus est nu- 
merus praedestinatorum, nou solum per modum cogni- 
tionis, sed etiam per modum cuiusdam praefinitionis^®. 

SI los objetos de la providencia de Dios no necesarlamente 
caen bajo su Intenclón principal, sino que solamente le son 
conocidos, la predestinaclón de cada uno a la glorla tiene un 
valor Irreemplazable y ocupa un lugar aparte dentro de la pre¬ 
destinaclón de todo el conjunto. Por lo mismo, la teologia toda 
queda afectada por el signo de la persona, de la llbertad y del 
amor. 

El examen que acabamos de hacer nos parece suficlente 
para deducir las líneas vertebrales de estas cuestiones 14-26. 
Sto. Tomàs persigue dos objetivos complementarlos: en pri¬ 
mer lugar, apoyàndose en los resultados positivos de su teoria 
sobre el conocimiento de Dios mediante las criaturas, quiere 
completar y calar màs hondo en la contemplaclón de Dios, ob¬ 
jeto primero de su Investigaclón; una ascensión analògica, 
arrancando de los datos de la psicologia humana, le permite 
orientar él espíritu para que capte la operaclón de Dios, es de- 
clr, el dinamismo Infinito que late en la esencla divina; la ven- 
taja de esta exploraclón es hacernos caer en la cuenta màs 
claramente de la espiritualldad de Dios. En esta línea el punto 
culminante es la última cuestión sobre la Blenaventuranza de 
Dios, que nos maniflesta la plena suficiència y la trascenden- 


'’M q 23 a 7. 
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cia de Dios en el orden de la vida espiritual; sin duda sé llega 
aquí a la cumbre del estudio de DIos en sí mismo, antes de 
emprender el tema de las Personas a la luz de la revelaclón. 

El segundo objetivo de Sto. Tomàs consiste en esclarecer, 
en el curso de su estudio sobre la operaclón divina, el principio 
del ser y de la operaclón de las criaturas; se trata de ver cómo 
Dios plensa, quiere y crea los alia a se. Ya hemos tenido oca- 
slón de decir que, a nuestro modo de ver, lo qué hace es re- 
plantear en el plano de la psicologia de Dios el tema de la 
Bondad: este dinamismo, que culmina en la causalldad final, 
ya estudiada en las cuestiones 5 y 6, puede Igualmente expre- 
sarse en términos de Intellgencla y voluntad. Este nuevo as- 
pecto permite sobre todo considerar la llbertad de Dios en su 
acción frente a lo creado; no se trata de la emanaclón màs o 
menos necesarla de una Bondad esenclal; la comunicaclón de 
sí es clertamente la característica de la Bondad divina, pero 
està regulada por la Sabiduría y el Amor de Dios; de esta ma¬ 
nera el punto de vista metafísico se completa con el pslcológl- 
00 , el cual acusa él caràcter personal y libre de la creaclón y, 
simultàneamente, la relaclón de Dios con las criaturas; desde 
este punto de mira nos proporciona cuadros en funclón de los 
cuales podremos continuar la teologia de lo creado. 

§ 4 Las Personas divinas 

El Prologo a la cuestión 2 Introducía en el estudio de Dios 
en sí mismo una división bipartita: Dios en su esencla, la dls- 
tlnclón de Personas. No parece que esta problemàtica plantee 
a Santo Tomàs cuestión alguna: tan pronto como termina la 
cuestión 26 sobre la blenaventuranza de Dios, hace la transl- 
clón: 

Consideratis autem his quae ad divinae essentiae 
unitatem pertinent, restat consideraré de his quae perti¬ 
nent ad trinitatem personarum in divinis'****. 


1 q 27, pról. Sto. Tomàs considera el estudio de laTrinidad como una nue- 
va sección de su estudio sobre Dios; la razón profunda de esta ‘división es¬ 
tà en el hecho de que la Trinidad representa el remate de la Revelación, la 
novedad aportada por Cristo; no puede, por tanto, ponerie en el mismo 
plano de la teologia del Éxodo (cfr. la actitud adoptada ‘en la Suma contra 
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Un breve prologo indica el plan. Antes de citarie y para me- 
jor captar su contenido, vamos a glosar el primer articulo de la 
cuestión 27, intitulado utrum processio sit in divinis. Creemos 
que este articulo constituye en realidad la introducción a todo 
el estudio sobre la Trinidad; hace luz, con la mayor amplitud 
posible, en torno a la noción en la que se apoya toda la cons- 
trucción de la Suma: la procesión. La cuestión consiste por 
tanto en saber, como punto de partida, si se da procesión en 
Dios. 

El cuerpo del articulo està claramente dividido en tres par- 
tes: un breve resumen de historia del dogma sitúa el problema 
de la procesión; el anàlisis teórico de la procesión permite en 
seguida distinguir dos posibles tipos: exterior é inmanente; por 
fin una reflexión teològica concluye la existència en Dios de la 
procesión inmanente. Examinaremos aqui estos diversos ele- 
mentos, a fin de precisar la significación de conjunto que tiene 
este plan. 

La procesión en Dios: q 27 a 1 

Sto. Tomàs cita y caracteriza brevemente aqui las herejias 
antitéticas de Arrio y de Sabelio. Al hacerlo nos descubre por 
vez primera un rasgo caracteristico de su temperamento teo- 
lógico y de su método, tanto màs digno de ser destacado 
cuanto que el Doctor Angélico apenas tuvo émulos a este res¬ 
pecto entre los de su generación^°L La historia del dato reve- 
lado y los textos que la jalonan son para él una fuente para la 
inteligencia de los misteriós y una orientación para la reflexión 
teològica. Algunas observaciones precisas, aunque desgra- 
ciadamente poco numerosas, se han hecho ya y nos permiten 
conduir que el Doctor Angélico tenia un asombroso interès por 


Gentes, infra cap. II, § 2). Pero por otra parte la continuidad de un mismo 
Misterio de Dios queda asegurada gracias al método teológico utilizado, 
que se funda en la procesión revelada. 

Como primera orientación sobre el tema, cfr. GEENEN, Saint Thomas et 
les Peres, en DTC, XV, Thomas d'Aquin, col. 738-761. El mismo P. Geenen 
ha realizado estudiós monogràficos, que utilizaremos màs adelante, y ha 
dado lugar a otros. No hemos podido utilizar el recientemente publicado por 
el P. CONGAR, Tradition und Sacra Doctrina bel Thomas von Aquin, en 
"Kirche und Ueberlieferung" (Friburgo 1960) 170-210. 
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informarse y estar en contacte con los documentes y monu- 
mentos de la Tradlclón^®^ ^n lo tocante al arrianismo conta- 
mos con el minucloso estudio del P. WorraP°^, que nos perml- 
te adoptar las sigulentes conclusiones: Sto. Tomàs conocló el 
arrianismo desde los comienzos de su carrera teològica a tra¬ 
vés del LIbro de las Sentenclas, pero, a diferencia de otros 
maestros, puso Interès en conocer a fondo la documentaclón 
reunida por Pedro Lombardo^°'^. Clerto número de Indiclos dan 
fundamento para pensar con toda seguridad que no se detuvo 
ahí, sino que amplló sus conocimientos, sin que en el estado 
actual de la Investigaclón sé puedan Identificar sus fuentes'"’®; 
múltiples citas, escalonadas a lo largo de su carrera, demues- 
tran que nunca dejó de Interesarse por la cuestión; algunas 
exposiclones, como, por ejemplo, la de IV C. G. 6, nos ponen 
al corriente de las proposiclones de Arrio y del material escrltu- 
rístlco que alegaba para sostenerlas; por lo demàs, las expo¬ 
siclones de Sto. Tomàs maniflestan un verdadero conoclmlen- 
to de la controvèrsia arriana. El Padre Worral ha tenido la pa¬ 
ciència de distinguir los textos que se refleren a Arrio de los 
que se refleren a los «arríanos»: resulta de este examen que, 
sl las posiclones que atribuye a uno y a otros son màs o me- 
nos Idénticas, los argumentos de Escritura aducidos para sos¬ 
tenerlas no son los mismos. Ello hace pensar al P. Worral que 
ha tornado de fuentes distintas las posiclones de Arrio con su 
documentaclón y las posiclones arrianas con la documenta¬ 
clón correspondiente. Esto es tanto màs verosímil cuanto que 


Sobre la relación entre el Símbolo y la Escritura en Sto. Tomàs hemos 
reunido algunos materiales que esperamos organizar y publicar algún día. 
Ello es sólo un aspecto del problema de laTradición. 

'03 P. WORRAL, O. P., Saint Thomas and aríanism, en RTAM, 23 (1956) 208- 
259 y 24 (1957) 45-100. 

De este profundizar y poner en orden nos da un primero y excelente ejem¬ 
plo en I, d. 24, 2, 1, donde Sto. Tomàs clasifica los errores de Arrio y de 
Sabelio y enuncia la doctrina ortodoxa. 

En la la Pars se pueden distinguir tres fuentes principales sobre el arria- 
nismo, juiciosamente utilizadas: Hilario, Agustín, Boecio (cfr. la advertència 
del P. WORRAL acerca de la utilización conjugada de Agustín e Hilario en I, 
34, 2, 2m, a. c., 23 [1956] 211). Gustaria saber cuàles son los De Trinitate 
que Sto. Tomàs ha leído in extenso: San Agustín sin duda; itambién San 
Hilario? 
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la documentación que Sto. Tomàs atribuye a Arrio es mucho 
màs limitada que la de los arríanos: 12 textos de San Juan en 
Arrio, 2 del A. T. y otros dos no joànicos del Nuevo; por el con¬ 
trario, los textos arríanos se distribuyen entre un número mu¬ 
cho màs amplio de libros éscriturísticos, según suele suceder 
a medida que va desarrollàndose una controvèrsia. Estas le- 
ves indicaciones, tomadas del trabajo del P. Worral o deduci- 
das de sus esquemas, dan que pensar sobre los conocimien- 
tos de Sto. Tomàs en matèria de arrianismo; hay qué ahadir 
que el Doctor Angélico no se contentaba con la erudición; los 
textos demuestran una reflexión constante. Así se explica que 
Sto. Tomàs haya cualificado al arrianismo de diversas mane- 
ras complementarias, haciendo que resalte dé esa manera su 
inteligencia de la herejía: multiplicidad y división introducidas 
en la esencia divina, afirmación de la inferioridad del Hijo, el 
considerarie como primera criatura, negación de su perfecta 
divinidad, de su eternidad. Sto. Tomàs explota constantemen- 
te él paralelismo antitético propuesto por San Agustín entre 
Arrio y Sabelio. Quizà lo que mejor parece haber captado es la 
vinculación estrecha entre el aspecto trinitario de la herejía 
arriana y su aspecto cristológico^°®. 

Lo qué acabamos de decir da luz sobre la significación de 
la primera parte del articulo que comentamos. La mención de 
las herejías de Ariono y de Sabelio no es de supererogación, 
un adorno de «teologia positiva»; expresa el resultado de una 
prolongada reflexión sobre la historia del dogma de la Trini- 
dad, reflexión que ha contribuido por su parte a que Sto. To¬ 
màs descubriera el nudo teológico de su tratado, así como 
también el centro del Misterio: la procesión. Al comparar las 
dos herejías descubre un fondo común; son como dos vertien- 
tes opuestas que se alejan del objeto exacto del misterio: 

Si quis autem diligenter consideret, uterque (haeret- 
icus) accepit processionem secundum quod est ad al- 
iquid extra: unde neuter posuit processionem in ipso 
Deo. 


Sobre la formulación del arrianismo en el texto del articulo que estudiamos, 
escribe el P. WORRAL: 'This is bis most exact account of the error”, a. c., 
23 [1956] 232. 
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Creemos, sin embargo, que se equivocaria quien atribuye- 
ra exclusivamente a sus conocimientos históricos la insistència 
con que Sto. Tomàs trata sobre la procesión al principio de su 
teologia de la Trinidad. Entra de por medio también un ele- 
mento de reflexión muy personal sobre el Misterio en si mis- 
mo, algo asi como un descubrimiento especulativo hecho por 
Sto. Tomàs desde el comienzo de su carrera, independiente- 
mente, al parecer, de toda referencia al arrianismo. Al abordar 
Pedro Lombardo en la distinción 13 del primer libro de las 
Sentencias la dificil cuestión de la procesión del Espiritu San¬ 
to, habia suscitado una dificultad: 

Cum autem Spiritus Sanctus non dicatur genilus, 
sed tantum procedens, quaeri solet cur non dicitur Fi- 
lius tantum genitus, sed et procedens, sicut ipse in 
Evangelio Johannis ait: Ego ex Deo processi, vel exivi, 
et veni in mundum. Non ergo tantum Spiritus Sanctus 
procedit a Patre sed etiam Eilius'®’. 

Hay en este texto una cuestión de vocabulario: <i,Por qué 
no haber reservado a cada persona un término en exclusiva? 
Pero tambien se sugiere una cuestión de fondo: significación 
de la procesión del Hijo y, en consecuencia, de la del Espiritu 
Santo. Pedro Lombardo orienta en seguida la dirección con¬ 
creta de sus investigaciones : quiere precisar cómo difiere la 
procesión del Espiritu Santo de la del Hijo. 

Ad quod dicimus quod, cum uterque procedat a 
Paire, dissimiliter tamen. 

No parece que los comentaristes de este texto hayan des- 
tacado-la riqueza teològica que encierra. Siguiendo al Maes- 
tro, se han embarcado en un anàlisis de la diferencia entre la 
generación del Verbo y la procesión del Espiritu^°®. Por el con¬ 
trario, Sto. Tomàs ha quedado impresionado por lo que es 
común a las dos, que, aunque a titulo diverso, son igualmente 
procesiones; ha fijado su atención sobre la procesión como 


I Sent. d. 13, cap. 2, n.°114. 

Por ejemplo, la posición de Alejandro de Hales parece, desde el punto de 
vista del método, inversa a la de Sto. Tomàs: Procederé de Patre Filium et 
procederé Spiritum Sanctum aequivoce dioitur (In I Sent.> d. 13, n.°2, ed. 
Quarrachi, p. 144). 
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noción genèrica, lo cual resulta evidente con sólo enumerar 
los artículos de su comentario: 

utrum processio sit in Deo, 
si est, utrum sit una tantum vel plures, 
qualiter duae processiones nominar! debeant, 
si Spiritus Sanctus, qui procedit, non dicatur geni- 
tus, utrum debeat dici ingenitus'**®. 

Hay que advertir, no obstante, que esta exposición, encua- 
drada en la distinción 13, sigue orientada hacia la procesión 
del Espíritu Santo; a fin de explicar la existència de la proce¬ 
sión del Espíritu Santo, distinta de la generación del Verbo, 
Sto. Tomàs estima necesario elaborar la noción de procesión 
en cuanto tal. El esquema de las Sentencias no permitía ir 
màs allà y hacer de la procesión el fundamento de la teologia 
trinitaria. Por otra parte, no es seguro que Sto. Tomàs lo haya 
pensado desde ese momento. En todo caso, la cuestión 27 de 
la I.® Pars nos presenta ya el hecho consumado y ello nos in- 
duce a pensar que la reflexión de Santo Tomàs sobre el arria- 
nismo le ha ido descubriendo poco a poco la importància 
esencial de la procesión, sugiriéndole volver a utilizar la noción 
genèrica, ya fijada en las Sentencias, para valorar su caràcter 
teológico fundamental. Es lo que ha hecho en el De Potentia y 
en el texto de la Suma. 

Finalmente, una vez demostrada la necesidad de poner en 
Dios una procesión realmente inmanente, intenta caracterizar- 
la: es el objeto de la tercera parte del articulo, que establece el 
principio de la analogia con las operaciones espirituales del 
hombre"°. De este anàlisis lo que importa es el clima dè la 
teologia trinitaria adoptada aquí por el Doctor Angèlico. Una 
información cada vez màs precisa acerca del dato revelado, 
unida a una personalísima reflexión, le han llevado a decantar 
la realidad ontològica conforme a la cual podemos enfocar 
verdaderamente el Misterio de la Santísima Trinidad. No otra 


I, d. 13, 1. El estudio de San Buenaventura sobre esta misma distinción es 
interesante: el Doctor seràfico comienza distinguiendo el valor genérico de 
la procesión (cfr. q. 2 ad 4) pero la organización de su texto no descansa 
enteramente sobre este valor genérico. 

Adviértase que el tema psicológico viene ya en tercer lugar, después de 
haber asentado su punto de apoyo revelado: la procesión espiritual. 
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cosa decía en el Prologo de esta cuestión 27, que ya podemos 
leer con mayor provecho: 

Quia personae divinae secundum relationes originis 
distinguuntur, secundum ordinem doctrinae prius con- 
siderandum est de origine, sive de processione; secun¬ 
do de relationibus originis; tertio de Personis. 

El objeto esenclal de estudio en teologia trlnltarla son las 
Personas. No cabe duda de que Sto. Tomàs tamblén lo cree 
así; el texto de su Prologo, en su redacción obvia, lo dice cla- 
ramente; y sl hublera alguna duda, bastaria comparar la Im¬ 
portància numèrica de las cuestiones dedicadas a las Perso¬ 
nas con el resto de las cuestiones^Pero un estudio teológl- 
co de las Personas depende secundum ordinem doctrinae de 
las posiclones adoptadas respecto de aquello que las dlstln- 
gue, lo cual coloca en un primer plano la Importància del pro¬ 
blema de la procesión. Por otra parte, ahi està la historia de 
las herejias para demostrar que es precisamente por aqui por 
donde se Infiltra el error. Por eso lo que Sto. Tomàs procura 
ante todo es obtener un enfoque de la procesión que permita 
un conocimiento exacto de las Personas. Ello es obra del ar¬ 
ticulo que acabamos de comentar; a su luz se comprende todo 
el desarrollo del tratado de la Trinidad: número y naturaleza de 
las proceslones, después el estudio de las relaciones y, flnal- 
mente, sobre todo, de las Personas consideradas en si mls- 
mas, en general o según las propledades de cada una, confe- 
rldas con la esencla divina y entre si. Dentro de esta perspec¬ 
tiva las dos cuestiones sobre las proceslones y las relaciones 
aparecen como el fundamento sólldo de toda la doctrina ulte- 

rlor"2. 


[M. MALET, Personne et Amour dans la théologie trinitaire de saint Thomas 
d'Aquin (París 1956) cree que les concede mayor importància que a la natu¬ 
raleza, lo cual es censurado por G. von GUTEN, en "Angelicum" 35 (1958) 
73-90]. 

La problemàtica del De Potentia es diferente; para nuestro propósito da 
mucha luz, porque completa la perspectiva de la Suma. El orden de la Su¬ 
ma es el orden de exposición màs conforme al objeto revelado considerado 
en sí mismo. El De Potentia nos manifiesta mejor el orden de invención de 
la doctrina; desde este punto de vista su proceso es màs agustiniano que el 
de la Suma. Del estudio de la esencla divina pasa al de los Nombres divi¬ 
nes y éste lleva al estudio de las relaciones y de bis quae relative dicuntur 
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La problemàtica de Sto. Tomàs, que alcanza en la Suma 
su expresión plenamente equilibrada, permite, a nuestro juicio, 
una solución nueva al problema que plantea el volver a usar 
en teologia trinitaria la analogia psicològica, ya utilizada en las 
cuestiones 14-26 para caracterizar la operación esencial de 
Dios. Esta analogia proporciona igualmente una visión extra- 
ordinariamente matizada de la cuestión de las misiones divi- 
nas. Estos problemas tienen para nosotros gran importància, 
ya que introducen en toda la Suma una perspectiva trinitaria. 

Significación teològica de la procesión 

Presentar comparativamente las doctrinas es empresa lle- 
na de peligros. Quisiéramos, sin embargo, recurrir aqui bre- 
vemente a ese método diferencial para que mejor destaque lo 
que implica la actitud adoptada por Sto. Tomàs al fundar su 
teologia trinitaria en un anàlisis genérico de la procesión. Po- 
demos tomar como punto de comparación los estudiós De Tri- 
nitate de San Agustin. Estos se orientan, al parecer, en dos 
direcciones: conocimiento a fondo de las relaciones y búsque- 
da de Imàgenes. En una primera etapa el Doctor de Hipona se 
enfrentó con la forma mejor perfilada del arrianismo: el racio- 
nalismo de Eunomio. I. Chevalier ha logrado una excelente 
formulación del problema que se planteaba a San Agustin y 
del contenido de su estudio: 

«Eunomio se esfuerza por encerrar a los doctores ortodo¬ 
xos dentro de un dilema inspirado en las Categorias de Aristó- 
teles: lo que es, al ser predicado de un sujeto, designa nece- 
sariamente o la sustancia o un accidente. Ahora bien: en Dios 
nada hay accidental ; el mismo San Agustin lo afirma al co- 
mienzo del libro V; por consiguiente, un atributo de Dios sólo 
puede designar la sustancia. Si los atributes personales, tales 
como 'engendrado', 'no engendrado', no designan nada acci¬ 
dental, es que se refieren a la sustancia de cada persona con- 


de Deo ab aeterno (q 8): parece màs lógico. De ahí pasa a las Personas, 
puesto que son las susceptibles de expresiones relativas (q 9). Llega final- 
mente al fundamento ontológico de las relaciones y de las Personas: las 
procesiones (q 10). La exposición de la Suma, al enfocar de manera inme- 
diata la procesión, fundamento de la relación, permite luego reflexionar con 
mayor calma sobre el objeto esencial del Misterio: las Personas. 
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siderada por separado; por tanto, designan sustancias opues- 
tas 0 esencialmente diferentes. De no ser así, tales atributes 
no pasan de ser creaciones de nuestra mente. No hay otra sa- 
lida que el arrianismo o el sabelianismo. Tal es el circulo que 
romperà la idea de relación. Al derrumbar la màs sòlida mura¬ 
lla del arrianismo, Agustín responde también a las atenuacio- 
nes simuladas, pero también funestas, de la herejía»''''^. 

Al insistir sobre la relación, San Agustín ha hecho luz en 
torno a la única categoria que pueda permitir una elaboración 
especulativa de la Trinidad, lo cual constituye una aportación 
considerable. Pero al realizarla, el Doctor de Hipona se ve 
coartado primero por cuestiones de vocabulario, siempre vivas 
entré griegos y lati' nos, que le impiden poner a punto una teo¬ 
ria completa de la Persona como relación^y ademàs por el 
clima lógico en que se mueve tanto el pensamiento de su ad- 
versario como el suyo. En otros términos: falta a su anàlisis un 
estudio formal del fundamento metafísico de las relaciones''''®. 

En la segunda parte San Agustín se inclina modo interiore 
sobre el Misterio. No falta quien quiere oponer el interesante y 
fecundo estudio centrado en torno a las Imàgenes a partir del 
libro VIII a las explicaciones de la primera parte de la obra so¬ 
bre el fundamento escriturístico del dogma y sobre las relacio¬ 
nes; desde el punto de vista del método tendríamos aquí un 
paso de la teologia a la filosofia. Esta oposición no està justifi¬ 
cada, 0 màs exactamente, han entendido al revés el funda- 


Ireneo CHEVALIER, Saint Agustín et la Pensée grecque. Les rela-lions tri- 
nitaires, Friburgo, 1940;) 33. 

San Agustín siempre se inclino a entender persona de un absoluto sustan- 
cial. Surge por eso una duda, que formula así I. CHEVALIER: "La idea de 
sustancia ise adecúa a la idea de persona, y no a otra alguna, incluida la 
idea de relación? En la pràctica San Agustín se ha visto obligado a proce- 
der como si la respuesta fuera negativa; en teoria ha dado una respuesta 
afirmativa" (o. c., 64). 

Parece que exagera I. CHEVALIER al afirmar, o. c., 78: "Las ideas de pro- 
cesión y de relación son solidarias en cuantos pasajes trata San Agustín de 
la relación". Ante todo, la solidaridad no cuenta formalmente en el plano de 
la procesión en cuanto tal, sino en el de la generación del Hijo y en la pro- 
cesión del Espíritu Santo; es un detalle importante en lo que respecta a la 
elaboración teològica. Por eso estas dos procesiones, según San Agustín, 
fundamentan màs bien la legitimidad de un modus dicendi relativo que la 
estructura ontològica de una relación. 
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mento en que se apoyan. Insisten sobre la palabra interior; el 
estudio de San Agustín sobre las relaciones se sitúa en última 
instancia en el plano de las Categorías; tiende a dar la solu- 
ción a una aporía dialèctica propuesta por un hereje. Pero ello 
constituye tan sólo un preliminar para lo que busca el alma 
cristiana; para lo cual la mentalidad ejemplarista de San Agus¬ 
tín vuelve por sus fueros. El deseo de conocer a Dios en su 
Trinidad sugiere al Doctor de Hipona él constante aprovecha- 
miento de múltiples trinidades creadas, todas las cuales ex- 
presan a su manera algo de la Trinidad increada^^®. La vincu- 
lación concreta del hombre con Dios en el plano de la seme- 
janza y en el de la actividad cognoscitiva y volitiva da el caràc¬ 
ter de una revelación de Dios a la meditación acerca de la 
mens. Pero esto sólo se logra en un clima de dialogo entre la 
Trinidad y el alma, en función de una búsqueda espiritual: mo- 
do interiore. A este propósito nos parece altamente significati- 
vo que la primera trinidad que indica en el libro VIII sea 
amans, amatus, amor: una investigación trinitaria sobre la Re¬ 
velación de Dios se orienta casi naturalmente partiendo de la 
Revelación de Dios-Amor. Sólo así puede luego el pensamien- 
to hacerse màs preciso e ir descubriendo otros tèrminos que 
finalmente sean màs comprensives de su objeto. La progre- 
sión del pensamiento de San Agustín es pràcticamente impo- 
sible de captar si prescindimos de ese constante diàlogo con 
la Trinidad viviente en el alma, si no se tiene en cuenta ese ir y 
venir a Dios presente en el alma y al alma en presencia de 
Dios. Por lo demàs, ese caràcter tan personal, ese clima de 
oración en que sé mueve, es lo que hace tan atractivo al De 
Trinitate y da a una lectura seguida del mismo todo su valor 
para el conocimiento cristiano. 

Teníamos que advertir cuàl es el ambiente en que se mue¬ 
ve él De Trinitate, a fin de poder apreciar cómo el estudio 
acerca de las Imàgenes es un complemento del de las rela¬ 
ciones. I. Chevalier hace a este propósito un par de adverten- 
cias, complementarias màs que opuestas entre sí; escribe 
primero: «La idea de relación sirve principalmente para defen- 
der la fe, muy poco, al parecer, para la inteligencia de la fe, a 


Cfr. E. GILSON, Introdution à l'étude de Saint Augustin (2 ed., París 1943) 
3.a parte, caps. III y IV: Les vestiges de Dieu, L'imagen de Dieu, 
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juzgar por el espacio que se le ha concedido en el De Trlnlta- 
te». Este julclo nos parece que se atlene a la realldad de los 
hechos; el estudio sobre las relaciones es principalmente para 
San Agustín una operaclón defensiva contra la herejía; de al- 
gún modo constituye un valladar exterior que permita la refle- 
xlón modo Interlore sobre el MIsterlo; es como el prefaclo de 
ésta, según lo ponen blen de maniflesto las primeras pàginas 
del libro Vlll. Pero por otra parte, a propósito de los textos que 
sobre las relaciones contlenen los libros IX-X, «se puede con¬ 
duir con bastante seguridad de aclerto que para él obispo de 
HIpona la teologia de las relaciones representa una etapa en 
la penetraclón de la Intellgencla, a la luz de la fe, en el cono- 
clmlento del objeto revelado»^^^. Y, efectivamente, en la medl- 
da en que la teoria de las relaciones permitia una expresión 
exacta del MIsterlo, podia tener apllcaclón Incluso en la Inves- 
tlgaclón ejemplarista que parte de la mens. SI San Agustin no 
ha explotado a fondo el tema de las relaciones en su explora- 
clón psicològica, ello se debe no tanto a la Incompatibllldad 
entré ambas teorias cuanto a la diferencia de método en una y 
otra. 

Es sin duda a esta falta o a esa Insuficiència de unidad en¬ 
tre los dos aspectos del método teológico adoptado en el De 
Trinitate a lo que nosotros atribuiriamos de buena gana las di¬ 
ficultades qué no pueden menos de surgir a propósito de los 
resultados, Incluso cuando se sigue la problemàtica de San 
Agustin sin proponerie las cuestiones suscitadas màs tarde en 
la tradiclón teològica. Se trata de lo que hemos llamado el do¬ 
ble empleo de la analogia con el espiritu humano. Es clerta- 
mente licito Intentar hacer luz sobre la Trinidad divina partlen- 
do del modo de actuar del espiritu humano; pero <i,en qué me- 
dlda llegaremos a conceptos proplos acerca de las Personas 
divinas en si mismas? No faltan en San Agustin afirmaclones 
sobre el caràcter sustanclal de los atributos espirituales de 
DIos; basta leer las magnificas pàginas del libro Vlll sobre 
DIos Verdad y Bondad. Pero <i,cómo distinguir la aportaclón de 
una reflexión, que arranca de nuestra psicologia humana, a la 
teologia de la esencla divina, de su aportaclón a la teologia de 


Ibídem, 86. 
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las Personas? <i,Se trata en el segundo caso de una pura me¬ 
tàfora, de manera que la exercitatio animl en que nos embarca 
San Agustín no arribaria a la realldad de las Personas? No 
nos parece que San Agustín haya podido evitar una relativa 
Incertidumbre en este campo. En todo caso, esto es lo que le 
reprochan, generaclón tras generaclón, los adversarlos de la 
teologia psicològica, englobando, por otra parte, al Doctor An- 
géllco en esta reprobaclón. 

Creemos, sin embargo, que en este punto concreto de la 
organizaclón del tratado de la Trinidad y de la conjunclón de la 
teoria psicològica con la metafísica de las relaciones, el texto 
de Santo Tomàs presenta una fisonomia distinta del de San 
Agustín; ya hemos dado la razòn de ello en el pàrrafo prece- 
dente: él Doctor Angéllco modifica el centro de gravedad de la 
reflexiòn, ya que hace depender de la proceslòn la relaclòn y 
el anàlisis psicològico. La proceslòn es precisamente el deno¬ 
minador común que nadie antes àz Sto. Tomàs parece haber 
precisado con tanta claridad. 

Ante todo, se nos presenta como la característica de la Re- 
velaclòn del Nuevo Testamento, expresa en raíz la pluralldad 
de Personas que hallamos en el Evangello en términos equl- 
valentes: generaclón, mislòn, proceslòn^^®. Seguidamente, In¬ 
terpretada dentro de la perspectiva de la perfecta esplrltuall- 
dad de DIos, puede volcarse en el marco analógico de la ope- 
raclón espiritual y es entonces cuando Interviene el anàlisis 
psicológico. FInalmente, dentro de la analogia basada en la 
operaclón, proporciona un fundamento metafísico para las re¬ 
laciones; el aristotelismo de Sto. Tomàs entra aquí en juego. 
Eunomio y San Agustín se movían en fin de cuentas al nivel 
de la lógica de un aristotelismo vulgarizado; nl el uno nl el otro 
nos presentan una teoria de la relaclòn como accidente; por 
eso ninguno de los dos fundamenta en el plano ontológico el 
hecho de trasladar a DIos las categorías de sustancla y de re- 
laclón. San Agustín habla constantemente de modos de ex- 
preslón: ad se, ad alterum. La cuestión esenclal para Sto. To¬ 
màs es hallar, siempre en el terreno de la analogia, un funda- 


Nuestro articulo, I, 27, 1, cita en el sed contra loh. 8, 42: Ego ex Deo pro¬ 
cessi. 
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mento real a las relaciones trinitarlas: este fundamento es la 
realldad de las proceslones. De esta manera el circulo se cle- 
rra: arranca de la procesión como dato revelado; la Interpreta 
utillzando la analogia de la operaclón espiritual; descubre en 
estas proceslones el fundamento de las relaciones. 

A nuestro julclo, lo que hay que destacar en Sto. Tomàs no 
es tanto la originalldad de la doctrina, buena parte de la cual 
estaba ya firmemente establecida por San Agustin, cuanto la 
precisión con que la elabora. Todo se apoya en una distinclón 
de método extraordinarlamente clara: por una parte estudia la 
operaclón espiritual de DIos por analogia con el alma humana 
fundàndose en la participaclón y en la causalldad; por otra, es¬ 
tudia las proceslones trinitarlas según la misma analogia, pero 
sobre el fundamento exclusivo del dato trinitarlo revelado. Pa¬ 
ra este segundo estudio el Doctor Angéllco arranca de la reve- 
laclón de proceslones en DIos; apoyàndose en la perfecta es- 
plhtualldad divina. Interpreta estas proceslones como acciones 
Inmanentes y las considera como el fundamento objetivo de 
las relaciones reales de origen que se Identifican con las Per- 
sonas divinas: tal es la verdadera base de su reflexión. Sobre 
esta base, busca en la psicologia del alma humana los ele- 
mentos precisos susceptibles de ser utillzados analógicamente 
: Intellgencla y amor, no considerados en general sino bajo el 
aspecto concreto de la dicción de un verbo y de la procesión 
de un término de amor. Como se ve, sirven de guia las exl- 
genclas de la procesión revelada; el empleo de la analogia se 
atlene a ellas estrictamente. No es el mismo modo de proce- 
der que en las cuestiones 14-26: en aquéllas la base, màs 
amplia, consistia en la comunidad espiritual entre DIos y las 
criaturas raclonales; ya hemos visto que Sto. Tomàs la utlllza- 
ba a fondo, buscando en DIos Incluso lo equivalente a nues- 
tras paslones y nuestras virtudes. Hemos visto Igualmente que 
siempre concluia afirmando la Identidad real en DIos de todo 
atributo operativo con la esencla. Aqui los temas de causall¬ 
dad, comunidad y participaclón estàn sin duda Impllcados, de 
lo contrario no podria emplear la analogia psicològica; pero no 
son los principales; estàn determinades, condicionades por la 
noclón revelada de procesión, de la cual depende el empleo 
de otras técnicas de expllcaclón teològica. 
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Esta claridad y precisión de la reflexión acerca de la proce- 
slón dan como resultado, en el pensamiento de Sto. Tomàs, 
un conocimiento realmente proplo del objeto que en última Ins¬ 
tància se pretende: las Personas. En efecto, sl se parte dlrec- 
tamente de la vida del alma para buscar en ella una Imagen 
de la vida trinitarla, se llega a conocimientos cuyo contenido 
analógico es difícil de precisar; su exacta significaclón <i,es 
esenclal o personal? Esta Imprecisión repercute luego en las 
cuestiones fundamentales de las aproplaclones y de las ml- 
slones divinas. Pero Sto. Tomàs no procede de ese modo; 
arranca de una noclón dogmàtica, la procesión, cuya naturale- 
za estudia por analogia, pensando en las relaciones y en las 
Personas. Dentro de esta perspectiva, sl no se quiere caer en 
el agnosticismo teológico, hay que afirmar que las proceslones 
espirituales, así enfocadas en las criaturas raclonales, ofrecen 
la base para un conocimiento realmente proplo de las Perso¬ 
nas. 

Existe clertamente un problema de Interferencla entre las 
dos distintas elaboraclones de la analogia psicològica; em- 
plear un mismo Instrumento analógico al serviclo de dos pers¬ 
pectives distintas sugiere clertos puntos de contacto entre am- 
bas. Por eso todo el arte de presentar satisfactorlamente la 
teologia de las Personas dIvInas consiste en saber conjugar 
los dos registros que hemos Intentado esclarecer. Intentare- 
mos ver cómo Sto. Tomàs lo lleva a cabo. SIn duda, las solu¬ 
ciones no seràn plenamente perfectas, porque lograr en este 
campo una noclón perfecta seria tanto como comprender, en 
el sentido profundo del término, el MIsterlo de la Santísima 
Trinidad. Las sucesivas posiclones de Sto. Tomàs nos pare- 
cen al menos justificadas y complementarlas. Vamos a ver 
cómo el Doctor Angéllco explica màs en concreto el valor pro¬ 
plo de los Nombres personales, es decir, cómo explota a fon¬ 
do la distinclón entre los dos modos de emplear la analogia; 
después estudiaremos su pensamiento acerca de las apropla¬ 
clones, qué equivale finalmente a un Intento de síntesis entre 
esos dos modos. Veremos por último cómo se armonizan pro- 
pledades y aproplaclones en la teoria de las mislones. 
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La propiedad de los Nombres Personales 

Limitaremos nuestra exposición al nombre de Verbo, pues- 
to que a propósito de él explica Sto. Tomàs la cuestión de la 
propiedad de la analogia trinitaria. Citemos aquí, ante todo, un 
texto del De Veníate que demuestra hasta qué punto el Doctor 
Angélico es consciente de la dificultad: 

Quaestio ista in superfície videtur esse planissima 
propter hoc quod verbum originem quamdam importat 
secundum quam in divinis personae distinguuntur. Sed 
interins considerata difficilior invenitur, eo quod in 
divinis invenimus quaedam quae originem important 
non secundum rem, sed secundum rationem tantum; 
sicut hoc nomen operatio, quae proculdubio importat 
aliquid procedens ab operante; tamen iste processus 
non est nisi secundum rationem tantum; unde in divinis 
non personaliter sed essentialiter dicitur quia in Deo 
non differt essentia, virtus et operatio. Unde non statim 
fit evidens utrum hoc nomen verbum processum rea- 
lem importet, sicut hoc nomen Filius; et ita difficile est 
videre utrum essentialiter vel personaliter dicatur"®. 

La dificultad queda, pues, claramente formulada; es evl- 
dente que preguntar acerca de la propiedad del nombre de 
Verbo equivale a plantear la cuestión del valor analógico de la 
teoria psicològica tal como la concibe Sto. Tomàs. 

La soluclón de esta aporía puede venir por dos caminos; 
cabe ahondar en el contenido del nombre de Verbo y, partlen- 
do de ahí, demostrar que sólo puede ser predicado en forma 
personal; tamblén se puede describir de modo màs preciso la 
operaclón Intelectual que culmina en la formaclón de un Verbo 
y demostrar que su término sólo puede ser personal. Ambos 
caminos se complementan. Resumamos su contenido objetl- 
vo^2°: es clerto que todo conocimiento creado Implica efectl- 


Ver. 4, 2; cfr. I, 34, 1 y 2, 

No nos es posible ampliar aquí las razones en favor de nuestro punto de 
vista sobre el sentido de la procesión revelada en Sto. Tomàs. Creemos 
poder mantenerie incluso después de haber leído el trabajo suge-rente pero 
ciertamente discutible de C. VAGAGGINI, La hantise des "rallones necessa- 
riae" de saint Anselme dans la Théologie des processions trinitaires de saint 
Tilomas, en ''Spicilegium Beccense", I (París 1959) 103-140. 
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vamente la dicción de un verbo mental, la producción de una 
especle. Este verbo se distingue realmente tanto de la Intell- 
gencla en sí misma cuanto del acto de Intelección que culmina 
en aquél. Pero en DIos todo se Identifica con la esencla; cuan- 
do DIos entlende, no necesarlamente procede algo de él o en 
él; la presenclalldad de su sustancla respecto de sí misma ex- 
cluye de algún modo la Idea de procesión y de un término que 
proceda realmente. Conslderando el conocimiento esenclal de 
DIos, no cabe, por tanto, hablar con propledad de un verbo 
que proceda. Precisamente por eso podemos afirmar que el 
Verbo, segunda Persona de la Santísima Trinidad, entlende, 
sabe, etc., sin que proceda de él nada por via de emanaclón 
Intel ectual. 

Pero al saber por la Revelaclón que en DIos se da una pro¬ 
cesión y que llama Verbo a la Persona que procede, tenemos 
perfecto derecho a afirmar la existencla en DIos de una ema¬ 
naclón Intelectual, de una dIccIón proplamente dicha que cul¬ 
mina en un término distinto. FInalmente, el avance de Sto. 
Tomàs tiene lugar en dos etapas complementarlas: en el plano 
de la ascensión analògica de la Intelección humana a la Inte- 
lecclón esenclal de DIos, hay que negar en esta última cuan- 
tas distinclones tienen lugar en la criatura; por consigulente, 
cualquier verbo distinto y cualquier emanaclón Intelectual Inte¬ 
rior. Pero sl la Revelaclón nos habla de Verbo y de procesión, 
aún es posible Introducir de nuevo, con todas las puntuallza- 
clones que la analogia suministra, las noclones anterlormente 
excluidas: sl el nombre de Verbo no corresponde a DIos en 
modo alguno en el plano de su conocimiento esenclal, sí con- 
vlene con toda propledad a la Segunda Persona en el plano 
de las proceslones reveladas. Volvemos a lo que decíamos 
màs arriba: hay una doble utillzaclón de la psicologia humana 
como base de la analogia, conforme a principlos diferentes: 
una de las líneas analógicas nos lleva a negar en DIos todo 
verbo; la otra nos conduce por el contrario a afirmar un Verbo 
en DIos. Los niveles son dlstlntos y la Introducción de una 
perspectiva trinitarla depende íntegramente de la revelaclón 
de la procesión y de sus términos subsistentes. Evldentemen- 
te tal operaclón supone una noética profunda, capaz de dlstln- 
gulr en el acto Intelectual los diversos pianos que concurren a 
un conocimiento perfecto. No podemos dar aquí en detalle la 

119 



noética tomista del verbo; nuestra intención era solamente 
mostrar cómo se introduce una reflexión teològica sobre las 
divinas Personas y qué método utiliza Sto. Tomàs para llegar 
a un conocimiento realmente propio de su objeto. Sin entrar en 
una exposición detallada de la teologia trinitaria, querríamos, 
para conduir, fijarnos tan sólo en la situación teològica de las 
apropiaciones y de las misiones, las cuales determinan el as- 
pecto trinitario de toda la construcciòn teològica ulterior. 

Las apropiaciones 

Santo Tomàs trata con bastante brevedad sobre las apro¬ 
piaciones. Después de haber estudiado en la primera parte de 
su De Trinitate las procesiones, las relaciones y las Personas 
en general, hace un parèntesis para examinar críticamente el 
vocabulario y los modos de expresiòn^^^; pasa después a 
examinar a cada Persona en particular y es en esta parte don- 
de encontramos sus disquisiciones sobre el nombre de Verbo, 
al qué acabamos de referirnos. Con la cuestiòn 39 comienza 
lo que él llama la comparativa consideratio^^^, que se abre con 
un estudio de la relaciòn Persona-Esencia. En la segunda par¬ 
te de este estudio trata Sto. Tomàs de las apropiaciones, es 
decir, de la atribuciòn lògica a las Personas de nombres que 
significan la esencia divina. Se trata, pues, de un problema de 
expresiòn, cuya justificaciòn ontològica se busca. Santo To¬ 
màs trata primero el problema inverso: hay nombres persona- 
les que pueden atribuirse a la esencia divina, puesto que se 
da identidad real entre la esencia y las Personas; tal modo de 
expresiòn no plantea problema alguno, puesto que el sujeto 
expresado es la esencia divina de la cual sòlo se quiere mani¬ 
festar la subsistència personaP^^. Màs delicado es lo otro: <i,en 
qué medida un nombre esencial, que por serio significa algo 
sustancial común a las tres Personas, puede emplearse legí- 
timamente para significar una Persona considerada por sepa- 


q 32. Ya hemos senalado el paralelismo metódico con 1 q 12; cfr. supra, p. 

Cfr. q 29, pról.: Necessarium est aggredi de Personis. Et primo secundum 
considerationem absolutam, deinde secundum comparativam comparatio- 
nem. 

1 q 39 a 6: Utrum personae possint praedicari de nominibus essentialibus. 
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rado? <i,Se llega por ese camino a un conocimiento verdadero 
de la Persona o nos quedan: os en el plano de una metàfora 
màs 0 menos fundada? 

La respuesta parece Induir una triple consideraclón: el va¬ 
lor de la aproplaclón depende en primer lugar del uso que de 
ella se hace en la Escritura y en los doctores cristlanos: esta- 
mos ante un dato de Tradiclón legítima, puesto que existe. Pe¬ 
rò esto no es una razón últlma^^'*; Sto. Tomàs la busca ante 
todo al nivel del sujeto que plensa e Intenta expresar el Mlste- 
rlo de la Santísima Trlnldad. Es posible que su argumentaclón 
estribe en un a fortiori extraordinarlamente sugestivo: sl po- 
demos Intentar el conocimiento de DIos partlendo de las crla- 
turas, porque éstas proporclonan una base objetiva para el 
conocimiento de los atributos esenclales de DIos; sl nos es 
posible llegar a un clerto conocimiento de las Personas en sí 
mismas considerando las criaturas en cuanto vestiglo o Ima- 
gen de la Trlnldad^^^ a fortiori podemos abrigar la esperanza 
de llegar a un clerto conocimiento de las Personas partlendo 
de la esencla divina. No quiere Sto. Tomàs decir con eso que 
la esencla divina pueda por sí misma manifestarnos las Per¬ 
sonas, como no pueden hacerlo nl el vestiglo nl la Imagen. Pe¬ 
rò sl las Personas nos son reveladas, hallaremos en la esen¬ 
cla divina tanta o màs luz que en la consideraclón del vestiglo 
y de la Imagen. 

En última Instancla, el fundamento objetivo de la apropla¬ 
clón es la semejanza existente entre una serie de atributos 
esenclales y la propledad de una Persona: 

Ea quae pertinent ad intellectum appropriantur Fil- 
io, cedit per modum intellectus, ut Verbum'^®. 

Nosotros entendemos este procedimiento como un ensayo 
de reunificaclón dé los dos tipos de analogia que habían sldo 
antes cuidadosamente separades a fin de llegar a un conocl- 


1 q 39 a 7. El argumento del sed contra es el texto de San Pablo, 1 Cor 1, 
24: Christum Del virtutem et sapientiam. 

Al mencionar el vestiglo y la imagen, Sto. Tomàs anuncia una considera- 
ción sobre los aspectos trinitarios del alma. De esto hablaremos màs ade- 
lante, cuando estudiemos la antropologia tomista de la Imagen. 

q39a7. 
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miento propio de las Personas; como hemos visto, la aflrma- 
clón de atributes esenclales en DIos ha sido posible graclas a 
una analogia entre la operaclón psicològica del hombre y la de 
DIos; las exigenclas de la analogia nos han obllgado a supri¬ 
mir toda distinclón en DIos, tanto entre la esencla y la Intelec- 
clón como entre los diversos aspectes de esta última: todo se 
Identifica con la esencla; esta analogia entre la psicologia hu¬ 
mana y la psicologia divina se funda en el lazo de causalldad 
entre DIos y el hombre. La analogia trinitarla es nueva, porque 
no se funda solamente en el vinculo de causalldad, sino prln- 
clpalmente en la Revelaclón de una procesión en DIos que 
termina en un Verbo distinto; esta revelaclón permite volver a 
emplear la analogia psicològica que concluye ahora en la pro- 
ducclón de un Verbo y por tanto garantiza la propledad del 
nombre de Verbo para designar la Segunda Persona. Cuando 
se trata de la aproplaclón, se Intenta pasar de una linea de 
analogia a otra: los datos relativos a DIos, obtenidos por via 
de causalldad, se afirman de la Persona, cuya propledad ha 
sIdo previamente valorada basàndose en la procesión revela¬ 
da. La llcitud de esté proceso proviene del común denomina¬ 
dor del Instrumento analógico: en ambos casos se trata de 
operaclón Intelectual; tenemos, pues, un medio para hablar de 
la Persona utillzando los medios de expresión que valen para 
la esencla. 

<i,Cuàles son los resultados de este procedimiento? <i,Cons- 
tltuye una fuente de conocimiento mejor y màs verdadero de 
las Personas? Sto. Tomàs matiza su respuesta: el Doctor An- 
géllco descarta un conocimiento propio; atribuir a una Persona 
una propledad de la esencla no quiere decir que esta Persona 
posea en exclusiva el atributo; el valor epistemológico de la 
aproplaclón es clertamente menor que el de los nombres pro- 
plos de las Personas. SIn embargo, no se trata en modo al- 
guno de una pura denominaclón extrinseca, de un «modo de 
hablar» que en definitiva careceria de significado. Efectlva- 
mente, en ese caso no se ve por qué no podrian atribuirse In- 
dlstlntamente los atributos a cualquier Persona y Sto. Tomàs 
no dedicaria ampllas columnas a justificar los sistemas tradl- 
clonales de aproplaclón^^? pg^g g| Doctor Angéllco la apropla- 

q39a8. 
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ción manifiesta la Persona; no proporciona un concepto pro- 
pio, pero orienta al espíritu en una dirección verdadera y fun¬ 
dada; establece una cierta proporción entre él atributo y la 
propiedad; en él fondo implica un proceso de este tipo: real y 
propiamente podemos llamar sabio a Dios, basàndonos en la 
comunidad analògica entre las criaturas espirituales, capaces 
de sabiduría, y El. Pero el Verbo, en cuanto Verbo y no sola- 
mente en cuanto Dios, puede también llamarse sabio porque 
procede real y propiamente por modo de inteligencia y entre 
inteligencia y sabiduría existen vinculaciones objetivas. Pero 
no podemos circunscribir el significado de la sabiduría en 
cuanto que la aplicamos al Verbo; esta aplicación es efectiva- 
mente el resultado de una inferència, no la búsqueda, directa 
0 por via de causalidad, de una propiedad que nosotros po- 
damos conocer. Ahí tenemos una sugerencia, una apertura, 
una orientación. Quedarnos en ese punto no significa una ca- 
pitulación intelectual, sino todo lo contrario: la apropiación 
puede ser el medio de que la inteligencia avance en el cono- 
cimiento de la Trinidad; es el resultado de un esfuerzo por re¬ 
unir todas las fuentes de conocimiento de las Personas con 
vistas a lanzar al espíritu màs allà de su modo conceptual, a 
desbordar casi los procedimientos analógicos. Quizà sea el 
esfuerzo supremo del teólogo ante la Revelación de Dios; su- 
premo en el sentido de que no le es posible ir màs allà en el 
plano conceptual y en cuanto que agota todos los recursos de 
este plano conceptual para invitar a la inteligencia a un cono¬ 
cimiento màs alto. 

Las misiones 

La cuestión de las misiones es la última del estudio de la 
Santísima Trinidad y cierra también todo el estudio de Dios. 
Dentro del marco del estudio de la Trinidad forma parte del 
apartado de comparatione Personarum ad invicem^^®. Esta 
doblé situación es ya reveladora del sentido de la cuestión; se 
trata de la orientación del Misterio trinitario hacia la Creación, 
considerada la Trinidad desde el punto de vista de la interco- 


1 q 42, pról. Considerandum est de comparatione Personarum ad invicem. 
Et primo quantum ad aequalitatem et similitudinem; secundo, -quantum ad 
missionem. 
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municación ordenada y eterna de las Personas. No vamos a 
exponer aquí el contexto de las mislones en la tradiclón teolò¬ 
gica antes de Sto. Tomàs nl en la de su tiempo; nos contenta- 
remos con examinar el método que ha utillzado para tratar de 
ellas y los resultados a que este método ha conducido. 

La construcción es simple: dos articules esclarecen el con- 
tenldo del concepto de misión considerada en su principio 
eterno; seguidamente Sto. Tomàs precisa las condiciones del 
término temporal y pone las mislones en conexión con la eco¬ 
nomia de la grada ; por fin estudia las diversas mislones cuya 
existencla conocemos por la fe. 

Todo el problema de la misión queda planteado en síntesis 
desde el primer articulo, en el cual Sto. Tomàs nos presenta 
una definiclón precisa y desnuda: 

Missió divinae Personae convenire potest secun- 
dum quod importat ex una parte, processionem originis 
a mittente; et secundum quod importat ex alia parte 
novum modum existendi in aliquo'^®. 

Esta definiclón, en su primera parte, conecta la misión con 
la procesión eterna; la misión es un concepto que pertenece 
esenclalmente a la esfera de la Trinidad. La segunda parte 
completa la perspectiva: se trata de un término temporal que 
se da en la criatura. De este modo llegamos a la conclusión de 
que la misión es como la prolongaclón en la criatura de la pro¬ 
cesión eterna. La sobriedad de Sto. Tomàs contribuye a que 
resalte aún màs la Inmensidad del MIsterlo, al unir estrecha- 
mente las proceslones, que sé dan en el seno de DIos y son 
verdaderamente proplas de su Ser, y un término creado, tem¬ 
poral. Sto. Tomàs proyecta sucesivamente dos focos sobre 
este MIsterlo: el foco de la economia de la grada y el de las 
aproplaclones. 

En la misión tiene lugar la comunicaclón última de DIos en 
lo que El es en sí mismo; la unión con DIos de la criatura a la 
que es enviada la Persona sólo puede reallzarse en un plano 
espiritual. Otras comunicaclones de DIos, en la simple línea de 
la participaclón y de la semejanza, son comunes a todas las 


1 q 43 a 1. Nos limitaremos aquí al estudio de la misión invisible. 
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criaturas. Pero cuando Dios se comunica en su esencia y 
cuando una Persona es enviada, ei término sóio puede ser 
una criatura racionai, personai, capaz de conocimiento y amor. 
Esto coioca ia misión de ias Personas divinas en ei nivei su- 
premo dentro de ia escaia de ias comunicaciones divinas y 
restringe también ei número de seres en que éstas pueden 
darse: únicamente en ias criaturas capaces de Dios, Tai es ei 
sentido dei artícuio 3, que precisa ei nivei ontoiógico y psicoió- 
gico dei término temporai de ia misión; se trata de una presen¬ 
cia de Dios como en su propio Tempio, ai nivei de ia operación 
espirituai y, por tanto, de ia economia de ia grada. Tiene aquí 
iugar un acercamiento: ia misión de ia Persona està en ia cús¬ 
pide dei orden estabiecido para ei conocimiento de Dios, ia 
teoria dei cuai nos dio Sto. Tomàs en ia cuestión 12 a ia iuz de 
ia Vision beatifica. En este sentido, ias misiones suponen ei 
àpice de ia operación espirituai, estabieciendo misteriosamen- 
te iazos personaies entre ias Personas divinas, en ei mismo 
orden en que eiias proceden, y ias personas creadas. 

i,Es posibie ir màs iejos y precisar ia estructura exacta de 
ia misión? Sto. Tomàs es extraordinariamente discreto en este 
punto y son principaimente sus comentaristas ios que han in- 
tentado adentrarse màs en ei conocimiento dei Misterio. 
Creemos, sin embargo, que ei Doctor Angéiico ha indicado ei 
principio fundamentai y que, ai hacerio, ha manifestado pie- 
namente su pensamiento sobre ias procesiones divinas. Ei 
texto ciàsico a este respecto es ia soiución dei artícuio 5. Le 
reproducimos aquí, por màs que sea conocidísimo: 

Anima per gratiam conformatur Deo. Unde ad hoc 
quod aliqua Persona divina mittatur ad aliquem per 
gratiam, oportet quod fiat assimilatio illius ad divinam 
Personam quae mittitur per aliquod gratiae donum. Et 
quia Spiritus Sanctus est Amor, per donum caritatis an¬ 
ima Spiritui Sancto assimilatur; unde secundum donum 
caritatis attenditur missió Spiritus Sancti. Filius autem 
est Verbum, nou qualecumque, sed spirans Amorem: 
unde Augustinus dicit in IX libro de Trinitate: Verbum 
quod insinuaré intendimus, cum amore notitia est. Nou 
igitur secundum quamlibet perfectionem intellectus 
mittitur Filius: sed secundum talem instructionem in- 
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tellectus, qua prorumpat in affectum amoris, ut dicitur 
loh 6, 45: Omnis qui audivit a Patre et didicit venit ad 
me. Et ideo signanter dicit Augustinus quod Filius mit- 
titur, cum a quoquam cognoscitur atque percipitur; 
perceptio enim experimentalem quamdam notitiam 
significat. Et haec proprie dicitur sapientia, quasi sàpi- 
da seien tia secundum illud Eccli 6, 23: Sapientia doc- 
trinae secundum nomen eius est. 

Queremos fijarnos tan sólo en una cosa de este texto capi¬ 
tal: Santo Tomàs une aquí la misión de cada Persona divina a 
un efecto concreto de la grada: el don de caridad para el Espí- 
ritu Santo, el don de sabiduría para el Verbo. Ahora bien, esto 
exige que demos todo su valor a la teoria de las apropiacio- 
nes; en este sentido el pensamiento de Sto. Tomàs acerca de 
las misiones està en estrecha solidaridad con el contenido que 
concede a las apropiaciones. En efecto, vincular la misión de 
una Persona a un determinado don de gracia que asemeja el 
alma a esa Persona implica una afinidad real entre la Persona 
y el don de gracia de que se trata. El proceso del pensamiento 
de Sto. Tomàs puede reconstruirse de la manera siguiente: 

1. El nombre de Verbo es realmente propio de la Segunda 
Persona de la Trinidad; designa la relación de origen fundada 
en la procesión intelectual. 

2. La afinidad real, aunque misteriosa, entre el nombre de 
Verbo y todo el orden de la inteligencia, permite una apropia- 
ción al Verbo del atributo divino de la Sabiduría. Esta apropia- 
ción no conduce al espíritu a una noción clara de la Persona, 
pero le orienta hacia un conocimiento superior de la propiedad 
del Verbo. 

3. Cuando la Persona del Verbo es enviada a una criatura 
racional, ésta es favorecida con propiedades que implican la 
semejanza con dicha Persona. 

4. La sabiduría creada, conforme a la cual el Verbo es en- 
viado al alma, es el fundamento de una semejanza no sólo 
con la esencia divina considerada en su unidad, sino también 
con la propiedad de la persona a la que se llega in mysterio a 
través de la apropiación al Verbo de la Sabiduría increada. 
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Suponiendo que sea exacto este proceso, se ve que el 
pensamiento de Sto. Tomàs sobre la aproplaclón y su valor 
epistemológico superior es lo que permite explicar las mlslo- 
nes partlendo de los dones espirituales creados. En resumen, 
el anàlisis de la misión no es sino el del proceso de la apropla¬ 
clón a la Inversa; al atribuir una propledad de la esencla divina 
a la Persona, lo que se Intenta es lograr un conocimiento su¬ 
perior de ésta. Aquí se proyecta sobre la criatura espiritual to- 
da la luz que la aproplaclón ha proyectado sobre la Persona y, 
graclas a eso, podemos distinguir los contornos de la relaclón 
de semejanza que media entre la Persona enviada y el alma 
que la recibe. Se Insiste por lo demàs en el caràcter unificado 
de las mislones: es toda la Trinidad la que viene al alma, pero 
guardando el orden de las Personas y según los dones com¬ 
plementaries. 

Como puede verse, desde el punto de vista del método, el 
pensamiento de Sto. Tomàs sobre las mislones constituye la 
última y seguramente la màs hermosa apllcaclón del uso de la 
analogia psicològica, de su juego entre los dos niveles en que 
la emplea. No es que haya aquí una lógica apartada de la 
realldad, sIno el deseo de que nuestros déblles Instrumentes 
de conocimiento den de sí el màximum de luz sobre un campo 
que en el fondo queda fuera del alcancé de nuestro espíritu. 

Conclusión de conjunta: Teologia del Éxodo y del 
Evangello 

Hemos llegado al término de las cuestiones directamente 
consagradas a DIos en sí mismo, cuya concatenaclón hemos 
Intentado eslabonar. Seguramente podemos conduir estos 
anàlisis distingulendo tres etapas sucesivas en la reflexión de 
Sto. Tomàs acerca de DIos. 

En la primera, el doctor Angéllco se esfuerza en escudrihar 
todo el contenido de la afirmaclón del Éxodo: Ego sum qui 
sum, y desarrolla una teologia del Ser de DIos. Las grandes 
noclones metafísicas que emplea para Interpretar esta revela- 
clón fundamental son el acto y la causa. Lo que Intenta es re- 
montarse hasta la plenitud de DIos partlendo de la Imperfec- 
clón de las realldades creadas: el movimiento, expresión del 
ser en potencia; las diversas formalldades según las cuales un 
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ser aparece causado, dependiente, creado. Esta etapa descu- 
bre la pureza de la actualldad divina y la unlversalldad de su 
causalldad. A partir de ahí es posible precisar un ciclo de atri¬ 
butes que nos maniflesta, por via principalmente negativa, la 
realldad de DIos; conjugando con extraordinarla precisión el 
acto y la causa, podemos entrar en la contemplaclón de la 
simpllcidad y de la perfección del ser divino. Resulta Imposl- 
ble, sin embargo, hacer abstracción del dinamismo latente en 
la perfección de DIos: anallzando este dinamismo mediante 
las causalldades hemos llegado al Ser de DIos; Sto. Tomàs 
contempla por eso dichas causalldades, unificadas, que se 
dan cita en la unidad, radicadas en el Ser mismo de DIos, 
desde donde Irradian a la vez en él plano de la eficlencla y de 
la ejemplaridad, para finalmente hacer volver todos los seres a 
DIos: estamos ante el atributo de Bondad, al que el Pseudo- 
Dlonlslo reducía la causalldad de DIos y por el cual se funda- 
mentan en DIos mismo la realldad, las estructuras y el devenir 
de cuanto depende de DIos. SImpllcIdad, perfección, bondad: 
estos tres atributes que fluyen de las cinco vías graclas a las 
noclones de acto y de causa, nos proporclonan un primero y 
principal conocimiento de DIos en su trascendencla absoluta, 
en su presencia y en su Amor. El resto de la Suma nos remltl- 
rà constantemente a esta primera visión de DIos, qué verdade- 
ramente llumina la Intellgencla del teólogo que va en busca de 
la expllcaclón de lo creado. 

A este Inicial y decisivo conocimiento de DIos responde un 
paso adelante en el conocimiento de las criaturas espirituales. 
El tema de la visión beatifica es para la teologia necesarlo 
complemento del tema del Ser de DIos. En primer lugar, desde 
el punto de vista de DIos, la visión beatifica representa la co- 
munlcaclón suprema, él àpice en la Irradiaclón de la Bondad, 
puesto que DIos se da a si mismo y, para dirigir la criatura ha- 
cla ese fin, concurre El mismo con las facultades creadas. 
Desde el punto de vista de la criatura espiritual, la visión beati¬ 
fica es la operaclón suprema, la actividad perfecta, puesto que 
en ella se da el encuentro Inmediato de las facultades esplrl- 
tuales con su objeto absoluto. En funclón de este absoluto de 
la visión beatifica podemos comprender todo el desarrollo de 
la criatura espiritual, toda su actividad, en particular los grados 
sucesivos de su conocimiento de DIos. En resumen: la revela- 
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ción del Ser de Dios, interpretada como hemos dicho, y la Vi¬ 
sion beatifica constituyen en cierto modo los grandes campos 
de la reflexión teològica: se trata, en efecto, del absoluto del 
Ser de Dios, al cual corresponde el absoluto de un conoci- 
miento qué capta directamente su objeto. Tales son las pers- 
pectivas, extraordinariamente amplias, que abre Sto. Tomàs al 
principio de la Suma y a la luz de las cuales es posible inter- 
pretarlo todo, ya que no existen bases teológicas màs univer- 
sales. 

La primera aplicación de esta perspectiva tiene lugar en 
Dios mismo; la realidad de una participación de las criaturas 
con respecto a Dios, y màs especialmente de las criaturas es- 
pirituales, justifica e incluso determina un estudio de la opera- 
ción de Dios. No se coloca desde el primer momento al nivel 
del ser, sino que, éste supuesto, se investiga la vida de Dios. 
Nuevamente comprobamos él propósito de Sto. Tomàs de no 
disociar el Ser y la Bondad, es decir, la realidad de Dios en sí 
misma en cuanto que es fuente de todo lo creado; el estudio 
del conocimiento y de la voluntad de Dios se centra, de mane¬ 
ra muy unificada, en Dios mismo como objeto de estas facul¬ 
tades espirituales idénticas a la esencia, pero también en lo 
que Dios piensa, quiere y finalmente crea mediante su poder 
fuera de sí mismo. Incluso es la realidad de lo creado lo que 
permite hallar en Dios un fundamento a los atributes sugeridos 
por nuestra actividad humana. En este sentido se ve todo el 
significado de atributes como la providencia o la predestina- 
ción: partiendo de una analogia psicològica muy depurada, 
son expresiones de la Bondad de Dios en cuanto que de ella 
depende el ser y el desenvolvimiento de las criaturas espiritua¬ 
les, las únicas que Dios quiere por sí mismas. 

En esta segunda etapa Sto. Tomàs se preocupa menos de 
la respuesta de la criatura: no tenemos una cuestiòn equiva- 
lente a los textos sobre el conocimiento de Dios; pero las ex- 
plicaciones de Sto. Tomàs aluden lo suficiente a la economia 
de una operaciòn libre, que responde a la disposiciòn divina y 
que incluso es el fruto màs preciado de la causalidad de Dios. 

Las dos primeras etapas se han cumplido a la luz de una 
revelaciòn del Ser de Dios; es el clima del Éxodo. Sto. Tomàs 
prosigue hasta llegar a la perfecta Revelaciòn acerca de Dios: 
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la qué se refiere a las Personas. Su genlalldad consiste, a 
nuestro modo de ver, en haber logrado una síntesis de este 
nuevo dato con el precedente, sin que haya soluclón de contl- 
nuldad, logrando, sin embargo, que destaque la novedad de la 
Revelaclón; el considerar con precisión, a la luz del dogma, las 
proceslones trinitarlas en DIos es el fundamento de toda su 
elaboraclón. Esta consiste en volver, dentro del nuevo plano 
condiclonado por el MIsterlo revelado, sobre una reflexión psi¬ 
cològica cuya finalldad es manifestarnos a las Personas dlvl- 
nas. Se ha podido advertir cómo Sto. Tomàs jamàs se aleja 
del dato revelado, concediendo lugar de privilegio a lo que es 
primordial en la Revelaclón, como ocurre con los términos Hl- 
jo, Verbo, Espíritu, Don, sin que ello obste para que explote 
ordenadamente todos los datos susceptibles de hacernos en¬ 
trar en el conocimiento de las Personas. 

Por otra parte, al Igual que anterlormente, el Doctor Angéll- 
co està atento a la Irradiaclón del MIsterlo que estudia; no dl- 
socla las mislones de las Personas divinas de su estudio de la 
Trinidad, ya que ambos datos estàn revelados slmultàneamen- 
te. Llegamos aquí a la última comunicaclón de la Bondad divi¬ 
na, la cual tiene lugar en el plano mismo de las Personas. 
Graclas a un juego muy dellcado de analogia y aproplaclones, 
Sto. Tomàs nos ayuda a captar su nivel espiritual; la comuni¬ 
caclón de las Personas divlhas, que, por clerto pudor espiri¬ 
tual, trata brevemente, sólo se hace a las criaturas raclonales 
y representa el grado perfecto de la actividad de éstas: es en 
esta comunicaclón personal donde culmina la difusión del blen 
que es DIos y donde se reallza perfectamente la finalldad de la 
criatura. 

Podernos, por consigulente, vercuàl es el enfoque de DIos 
que se nos da al principio de la Suma. Cabe destacar cómo 
Sto. Tomàs se deja guiar por la revelaclón de DIos y cómo sl- 
multàneamente usa de todos los recursos de la Intellgencla al 
utillzar analógicamente las noclones y dar con el equilibrio de 
la construcción teològica. Unidad profunda de su visión de 
DIos, en la que se dan cita los varlos aspectos bajo los cuales 
DIos se ha revelado: Ser Infinitamente simple, perfecto y 
bueno, subsistente en la Trinidad de Personas y comunlcàn- 
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dose de diversas maneras a una creación orientada desde el 
principio a la bienaventuranza de las criaturas espirituales. 

Resulta ya fàcil comprender el sentido de las cuestiones 
que siguen en la I.® Pars al estudio de Dios en su unidad y su 
Trinidad. Sin prejuzgar los resultados del anàlisis detallado 
que vamos a emprender, podemos presentir en esta tercera 
parte de la I.® Pars el complemento de las dos anteriores; se 
trata de descubrir a Dios mediante una consideración màs 
concreta de sus criaturas. 
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Capítulo II 

La Creación Primera 

Con la cuestión 44 entramos en lo que Sto. Tomàs llama- 
ba, en el Prologo a la cuestión 2, el estudio de las realldades 
que proceden de DIos, ea quae pertinent ad processum 
creaíurarum ab Ipso. Advirtamos, ante todo, que, al abrir este 
nuevo capítulo de su estudio, Sto. Tomàs està decidido a 
mantener la misma perspectiva : siempre se trata del conocl- 
mlento de DIos y el estudio de la creación debe, a su manera, 
desarrollar en nosotros el sentido de DIos. Esto es claro desde 
el Prólogo ya citado, supuesto que el punto de que ahora va- 
mos a ocuparnos es el tercero de la consideratio de Deo. Un 
hermoso comentarlo a este pensamiento se encuentra al co- 
mlenzo del segundo libro de la Suma contra Gentes, que 
desarrolla el tema sigulente: 

Huiusmodi quidem divinorum factorum meditatio 
ad fidem humanam instruendam de Deo necessària 
est'. 

Esta advertència proyecta una luz diàfana sobre las cues- 
tlones a las que sirve de Introducción y las mantlene en el cli¬ 
ma de las cuestiones consagradas Inmediatamente al Ser de 
DIos. Pero aún hay màs y, al conduir este capítulo esenclal- 
mente consagrado a la I.® Pars, esperamos ver cómo esto de¬ 
termina en fin de cuentas toda la organizaclón. 

Nuestra tarea Inicial, muy sencllla, consistirà en establecer, 
con otros muchos comentaristes, el esquema de las cuestlo- 


' II C.C., 2. 
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nes cuyo sentido buscamos y trazar un primer plan provisio¬ 
nal. La crítica interna y el anàlisis objetivo de los diversos te- 
mas que se tratan y de los equilibrios a que dan lugar debe- 
rían bastar para hacernos comprender la intención de Sto. 
Tomàs; sin embargo, la recensión de las diversas opiniones 
contemporàneas acerca de la organización de la Suma, que 
ya hicimos en la Introducción, nos muestra las divergencias 
bastante serias que hay entre los intérpretes, por lo cual nos 
parece que serà útil considerar también màs de cerca los otros 
«modelos» de reflexión teològica sobre este tema de las cria- 
turas, que nos ofrece el Doctor Angélico. Es ciertamente in- 
teresante que podamos encontrar en Sto. Tomàs muchos ti- 
pos, y bastante diferentes, de teologia de la creación; hay dife¬ 
rencia de uno a otro, pero también constantes en todos. Y to- 
dos finalmente encierran elementos muy valiosos para facilitar 
la inteligencia de la actitud adoptada en la Suma^. Los que 
vamos a estudiar son tres: el primero es el del Comentario a 
las Sentencias; en él Sto. Tomàs, aun cuando siga un texto, 
deja trasiucir la línea general de su pensamiento; podemos 
apreciar por una parte las articulaciones de ese texto, que en 
la edad media tienen un valor «clàsico», y por otra la manera 
que tiene Sto. Tomàs de comprenderlas y comentarlas, las 
cuestiones que le plantean. Examinaremos luego el plan de la 
Suma contra Gentes y del Compendium theologiae; en los 
asuntos que aquí nos interesan es manifiesto que las dos 
obras tienen la misma estructura; intentaremos incluso ampliar 
nuestro estudio considerando las dos obras en conjunto, ya 
que en ellas encontramos una fórmula expositiva de la que 
Santo Tomàs es plenamente responsable y que, sin embargo, 
difiere bastante de la de la Suma teològica. Finalmente, el co¬ 
mentario al Líber de Causis tiene la ventaja de presentarnos la 
reacción de Santo Tomàs ante un texto neoplatónico, pura- 
mente filosófico, y ofrecernos por consiguiente algo así como 


^ Diferencias y constantes deben entenderse de la presentación y del plan, no 
de la doctrina, que sustancialmente sigue siendo la misma. Sin embargo, 
como nunca se dan problemas puramente formales, el modo de tratar un 
asunto puede manifestar la madurez del pensamiento o una nueva actitud 
doctrinal; ello puede también significar una intención determinada respecto 
de la obra en cuestión. La apreciación de estos motivos es por lo demàs 
muy delicada. 
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la depuración de la filosofia de la Creaclón en el Doctor Angé- 
llco; ello nos permitirà comprender luego cómo esta filosofia 
sirve a la teologia de la Creaclón en la I. Pars, y cuàl es la dis¬ 
tancia que media entre una y otra en el pensamiento de Sto. 
Tomàs. 

§ 1 Estructura de la Prima Pars, q. 44-119 

El Prologo de la cuestión 44 distingue tres capitules en el 
De processione creaturarum: 

de productione q 44-46, 

de disíinctione q 47-102, 

de conservatione et gubernatione q 103-119. 

El primer capitulo, de productione, tiene por objeto lo que 
podriamos llamar la teologia fundamental de la creaclón. En él 
se estudia la creaclón en DIos y en si misma, a la luz de la 
metafisica del ser. Pero éste capitulo Incluye tamblén la refle- 
xlón de Santo Tomàs sobre el problema del mundo y el del 
tiempo®; la exposiclón es bastante breve, màs que en otros 
textos. Cabe preguntar, de paso, sl el haber Introducido esa 
reflexión en este lugar no enclerra ricas sugerenclas para no- 
sotros hoy: <i,no tenemos ahi el punto de entronque teológico 
de una teoria del tiempo y de una cosmologia, eventualmente 
renovadas conforme a sus exigenclas clentificas proplas, pero 
tratadas tamblén dependientemente de una teologia de la 
creaclón? Tendremos que esperar a la conclusión para com¬ 
prender una respuesta de conjunto a esa pregunta. 

El capitulo segundo es mucho màs largo y, desdé el punto 
de vista del método, el màs rico en ensenanzas y el màs dificll 
de Interpretar con exactitud. Sto. Tomàs nos propone dos dlvl- 
slones perfectamente equivalentes y que tienen la ventaja de 
demostrar que el Doctor Angéllco no es esclavo de sus fórmu- 
las nl de sus clasificaclones ; en el Prólogo a la cuestión 47 
hay tres divislones: de distinctione rerum In communi, de dls- 
tlnctlone boni et mali, de distinctione spiritualls et corporalls 
creaturae. En el Prólogo a la cuestión 48 las dos últimas dls- 
tlnclones aparecen como dos especles de la distinctio In espe¬ 


ri q 46; cfr. q 47 a 3. 
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ciali. Todo ello no tiene gran importància, y de hecho nos pa- 
rece que ias cuestiones 47-49 ofrecen un conjunto de datos 
generaies sobre ia creación, antes de entrar a estudiar en de- 
taiie ias criaturas; Sto. Tomàs tiene ia obsesión de impugnar 
todos ios tipos de duaiismo creador que su información ie ha 
permitido conocer: Dios es ei único autor de ia muitipiicidad de 
ias criaturas; nada de demiurgo, nada de principio maio autó- 
nomo, ei mai no tiene reaiidad pròpia, etc. En concreto piensa 
aquí en ia concepción de Orígenes sobre ia iguaidad primitiva 
dé ios espíritus, y màs aún en ei maniqueisme y ei gnosticis- 
mo que habían sobrevivido en ia herejía catara'^. Creemos que 
serà útii destacar éi esquema metafísico y ias referencias con- 
cretas de estas exposiciones de Sto. Tomàs acerca dei mai en 
esta parte de ia Suma. Ai habiar así dei mai, Sto. Tomàs no 
creé haberio dicho todo sobre ia cuestión: voiverà sobre eiio 
dentro dei marco de su estudio sobre ei gobierno dei mundo, 
estudiando ia infiuencia de ios maios espíritus, y iuego cuando 
procura precisar ias causas dei pecado^. Seria sin duda un 
error apoyarse exciusivamente en esos textos, ya para impug¬ 
nar, ya para aprobar ia «soiución tomista ai pobiema dei mai»: 
io que eiia nos proporciona, en nombre de principies metafísi- 
cos, es ia exciusión de toda tendencia ai duaiismo. 

Propuestos estos principies, Sto. Tomàs aborda ei estudio 
de cada tipo de criaturas: 

Post haec considerandum est de distinctione cor- 
poralis et spiritualis creaturae. Et primo, de creatura 
puré spirituali, quae in Sacra Scriptura àngelus nomi- 
natur; secundo, de creatura puré corporali; tertio de 
creatura composita ex corporali et spirituali, quae est 
homo®. 

Ei orden de exposición es, pues, ei siguiente: ei Àngei, ia 
criatura puramente materiai, ei hombre. i,Por qué este orden? 


“* Sobre Orígenes cfr. 1 q 10 a 6; q 23 a 5; q 47 a 2; q 51 al ad 1; q 65 a 2; q 
75 a 7; q 90 a 4; q 118 a 3. No hemos hecho encuestas similares sobre las 
herejías màs contemporàneas de Sto. Tomàs. 

^ 1 q 114: De Daemonum impugnatione; 1-2 q 80: De causa peccati ex parte 
diaboli. 

® 1 q 50, pról. 
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Tal es la cuestión que debemos resolver. Notemos a titulo de 
curlosidad que, en su Breviloquium, San Buenaventura proce- 
de de modo Inverso para los dos últimos términos: estudia 
prlmero la naturaleza corporal, después los àngeles y por fin 
los hombres^. <i,Es Indiferente un orden u otro? 

Para los Angeles y para los hombres el esquema adoptado 
es el mismo, habida cuenta de las exigenclas proplas de cada 
objeto. El estudio de su naturaleza, luego de las dos potenclas 
Intelectuales, Intellgencla y voluntad, precede al anàlisis, en 
suma «histórico», de su creaclón concretamente considerada 
y de su finalldad. En lo que toca a los Angeles, este segundo 
punto es tratado con relativa brevedad, como quiera que su 
ser simple no tiene una larga historia. Para los hombres, Sto. 
Tomàs sigue el relato del Gènesis, glosa la creaclón del hom- 
bre a Imagen de DIos y entronca aquí su teoria sobre la justí¬ 
cia original; en la 1. Pars la reflexión no pasa de Adàn. Entre 
los àngeles y los hombres el Angéllco Inserta un Hexàmeron 
sin referencla a ninguna exposiclón cosmológica. Volveremos 
despaclo sobre todos estos puntos, una vez que el examen de 
los otros planes seguidos por Sto. Tomàs nos haya proporclo- 
nado elementos de julclo. 

Por fIn el tercer capitulo de la I. Pars està consagrado a la 
conservaclón de las criaturas en el ser y al goblerno divino. A 
los datos concernientes a la acción divina en sí misma Sto. 
Tomàs ahade su reflexión sobre los temas clàsicos de la mu- 
tua Influencia de las criaturas: la misión de los àngeles, bue- 
nos y malos. Trata Igualmente cuestiones siempre actuales 
pero que las corrientes fatallstas del Islam las ponían entonces 
en un primer plano: la casualldad, la suerte, el destino, la as¬ 
trologia, etc. Así, pues, el Angéllco nos da aquí un estudio ex- 
traordlnarlamente amplio, el cual acaba de perfilar el caràcter 
de la creaclón en su ser y en su vida. Este caràcter aún apa- 
recerà màs claramente a la luz de las otras tentativas del Doc¬ 
tor Angéllco. 


^ Previloquium, Pars II: de creatura mundi (QuarachI) t. V, 219-230. 
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§ 2 El comentario al Liber de Causis 


«Se puede datar con bastante seguridad el comentario al 
Liber de Causis en el ano 1272. El hecho de que haya un 
exemplar parisino de este texto es posible que milite a favor 
de la primera mitad de 1272, antes de que Sto. Tomàs dejara 
París para ir a Nàpoles. Esta expositio cuenta, pues, proba- 
blemente, entre las últimas obras escritas por Sto. Tomàs en 
París. Ya se comprende el interès que esto encierra, puesto 
que el comentario al Liber seria en ese caso posterior a toda 
la Suma teològica, salvo la III.® Pars, y al comentario sobre la 
Metafísica. Encontramos, pues, aquí a Sto. Tomàs tratando de 
nuevo y por última vez un conjunto de problemas de los que 
se puede decir que son los presupuestos filosóficos de casi 
toda la matèria contenida en la I. Pars de la Suma: Dios y las 
perfecciones divinas, los àngeles y, en particular, el conoci- 
miento angélico, el alma y el conocimiento del alma por sí 
misma, la causalidad, la creación, el gobierno divino, la jerar¬ 
quia de los seres®. 

Estas líneas del P. Saffrey s explican suficientemente la ra- 
zón de haber escogido el comentario al Liber de Causis entre 
los diversos escritos filosóficos de Sto. Tomàs para aclarar la 
significación del plan de la I. Pars. Sin duda este comentario 
no puede servir para comprender la gènesis de la Suma, 
puesto que es posterior a ella, pero nos proporciona un exce- 
lente tèrmino de comparación y nos permite percibir al vivo la 
reacción de Sto. Tomàs ante el neoplatonismo en cuestiones 
que atanen a lo esencial del objeto de la teologia; reacción 
que se manifiesta en el texto mismo del comentario y en la 
manera de organizarle. Para examinar esta obra deberíamos, 
pues, intentar valorar mejor el lugar que corresponde a las es- 
tructuras filosóficas en las construcciones originales de Santo 
Tomàs. 

A decir verdad, para comprender con exactitud lo que en¬ 
cierra el comentario de Sto. Tomàs haría falta disponer de da- 


® Sancti Thomae de Aquino super librum de Causis Expositio, por H. D. SAF¬ 
FREY O. P. (Friburgo 1954) XXXVI. Todas nuestras citas del Liber de Cau¬ 
sis se haràn según esta edición; citaremos: SAFFREY, luego pàgina y lí- 
nea. 
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tos ciertos, históricos, literarios y doctrinales, acerca del texto 
mismo que es comentado. Ahora bien, como nota el P. Saf- 
frey, a propósito de la doctrina del LIber sobre la creaclón, «es 
difícil apreciar exactamente la posiclón del autor del LIber sl no 
recurrimos a su vocabularlo àrabe»®. Incluso cabe preguntarse 
hasta qué punto seria suficlente ese recurso, sl es clerto que 
el LIber es solamente el compendio de un texto màs amplio 
que se Inspiraba en la Elementatio theologica de Proclo, cono- 
cldo a través de una traducción slríaca^°. Al margen de la 
cuestión de vocabularlo, pero en estrecha relaclón con ella, 
habría que preguntarse sin duda tamblén sobre la unidad de 
composiclón del Líber. Extrana, por ejemplo, el contenido de la 
proposiclón 23: Omnis Intelllgentia scit res per hoc quod Ipsa 
est Intelllgentia, et regit eas per hoc quod est divina. Esto In- 
troduce una soluclón de continuidad dentro de una serie de 
proposiclones consagrades a la causalldad divina; y, sobre to- 
do, las líneas explicatives que se le dedican parecen absolu- 
tamente ajenas a la línea del comentarlo de las otras proposi¬ 
clones; en el plano de la expresión llterarla exclusivamente, 
hallamos fórmules Inusitades, por ejemplo el empleo del nom¬ 
bre de Deus seguido de la clàusula benedictus et sublimis, en 


^SAFFREY, XXXI. 

El P. SAFFREY expone aquí la opinión del P. Kraus, comunicada por carta 
al P. Geiger, cfr. B.Th. VI, 140 (172). Para destacar el valor y la amplitud de 
esta hipòtesis reproducimos aquí las sugerentes líneas en que, a propósito 
de la Teologia de Aristóteles y de la Epístola de scientia divina, Kraus ca- 
racteriza el ambiente siríaco en el que se desarrolló el neoplatonismo: "Ya 
hemos dicho que la Teologia àrabe parece fundarse en una versión siríaca 
(de las Enéadas) que se remontaría al siglo vi, època en que tanto entre los 
jacobitas como entre los nestorianos, en la escuela pagana de Marran co¬ 
mo en la corte de los reyes sasànidas, los estudiós neoplatónicos estaban 
muy en boga. En esta misma època se compuso en la Siria cristiana esa 
ficción llterarla de inspiración neoplatónica que es el Corpus de los escritos 
atribuidos a Dionisio Areopagita, escritos que ai comienzo del mismo siglo 
vi, apenas se publicaren en griego, fueron traducidos por Sergio de Res'Ai- 
na e imitados por el autor del libro Flierotheos y otros en lengua siríaca" 
(Plotin chez les Àrabes, en "Bull. de l'Inst. d'Egyp-te", 23 (1941) 294. En la 
pàgina anterior del mismo trabajo el autor subrayaba la inspiración aristotè¬ 
lica de las correcciones a que dan lugar en las Enèadas la Carta de la cièn¬ 
cia divina, así como la Teologia de Aristóteles, concretamente introducien- 
do los epítetos de "Causa primera" o "Causa de las causas" para calificar el 
Uno plotiniano. Todo esto pone bien de manifiesto el clima en que se fragua 
el LIber de Causis. Cfr. tambièn SAFFREY, XXIV. 
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lugar de la habitual causa prima. Igualmente el término creator 
no vuelve ya a aparecer. Cabe también preguntar acerca de la 
coherència de la deducción de las inteligencias que se esta- 
blece en la proposición 19 con la qué figura en las proposicio- 
nes iniciales. De momento estas cuestiones han de quedar sin 
respuesta". Ellas afectan, por consiguiente, de un caràcter de 
incertidumbre a la síntesis doctrinal que se pueda intentar ob- 
tener de las proposiciones. 

De todos modos, esta síntesis podria realizarse en torno a 
la relación existente entre la clara afirmación de una Causa 
primera que actúa y una teoria bastante precisa de intermedia- 
rios. En efecto, parece que en el punto de partida del pensa- 
miento expresado en el Líber hay una noción muy clara de la 
Causa primera única, cuya acción es la màs intensa y sé refle- 
ja en todos los pianos de la realidad. Esta Causa primera ofre- 
ce todos los caracteres de trascendencia del Uno neoplatóni- 
co: està màs allà de la eternidad (prop. 2), màs allà del ser 
que crea (prop. 4), màs allà de todo discurso (prop. 6, cfr. 
prop. 22). De ella se afirma un influjo real que parece inmedia- 
to, tanto en el punto de partida, a propósito de la teoria gene¬ 
ral de la causalidad formulada en la prop. 1, como en otras 
partes; así la causa primera ejerce un efecto propio sobre el 
anima nobilis, efecto que es el principio de la universalidad 
que ella ejerce respecto del mundo inferior (prop. 5). Lo que 
nosotros llamaríamos la trascendencia y la inmanencia de la 
causa primera en sus efectos constituye el objeto de las pro¬ 
posiciones 21-22 y 24. Según todos los indicios, nos hallamos 
ante un pensamiento muy firmé que deriva directamente del 
monoteísmo religioso del autor^^. 


" La proposición 23 del De Causis corresponde a la 134 de Proclo, pero ésta 
forma parte de un conjunto consagrado a las hénadas y aquélla es una 
proposición suelta. Por otra parte, es posible que debamos buscar una res- 
puesta de conjunto a nuestras preguntas en la insuficiente coherència in¬ 
terna del pensamiento del Líber, ya advertida por BARDENHEWER, Die 
pseudo-aristotelische Schrift über das reine Cute bekannt unter dem Namen 
"Líber de Causis" (Friburgo i. B. 1882) 14: nota que el autor no parece ser 
consciente de la incompatibilidad de su monoteísmo estricto con el pan¬ 
teisme intelectualista de su fuente. 

BARDENHEWER, I. c., SAFFREY, XXX. 
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Este papel de la causa primera se combina de manera cu¬ 
riosa con una sistematización de las intermediarias; no es fàcil 
aquí captar la coherència y nos vemos obligados a yuxtaponer 
concepciones cuya unidad no acaba de verse. En cuanto po- 
demos juzgar, la deducción de las criaturas se presenta de es¬ 
ta manera: en la cumbre hay una forma suprema, propiamente 
hablando creada por la causa primera: el es se superius (prop. 
4). Este es se superius es una sustancia espiritual, intelligen- 
tia, tan simple y unificada como lo pueda ser una forma crea¬ 
da; esta simplicidad no es, sin embargo, exclusiva de una 
composición ex finito et infinito, qué a primera vista se debería 
a la participabilidad del esse superius, ya que la causa prime¬ 
ra, absolutamente simple, no es participable^^. Parece que la 
procesión de los seres a partir del esse superius tiene lugar en 
dos niveles distintos. En su propio plano parece como si el es¬ 
se superius se expandiera, se diversificarà (diversificatur, 
prop. 4) en formas inteligibles subsistentes, llamadas unas ve¬ 
ces formae intelligibles y otras, las màs, intelligentiae, que 
permanecen en unidad con ella: uniuntur absque corruptione 
et separantur absque seiunctione. De estas inteligencias pro- 
ceden a su vez las almas superiores, calificadas también co¬ 
mo nobles o divinas, las cuales rigen los destinos de los cuer- 
pos divinos, es decir, celestes. De esta manera tenemos, 
pues, una primera esfera superior, noble, divina, que brota de 
una irradiación del esse superius y caracteriza al mundo celes¬ 
te tanto espiritual como corporal. Pero se da un segundo nivel, 
que es el resultado de una procesión de otro tipo, la cual da 
lugar al nacimiento del esse inferius. Así interpretamos el texto 
siguiente: 


Cfr. en el comentario a la proposiclón 23 de Proclo: Imparticipa-tum, unitatis 
habens rationem, ut sulpsius ens et non alterius, et ut ereptum a participan- 
tibus, general participan possibilia. Texto citado según la traducción latina 
de Guillermo de Moerbeke, editada por C. VANSTEENKISTE, Procli Ele- 
mentatio theologica, en "Tij. voor Philosophie" (1951) p. 275. El texto de la 
proposiclón 23 es el siguiente: Omne imparticipatum instituit a seipso parti- 
cípala, et omnes participatae hypostases ad imparticipatas essentias eri- 
guntur. Esta proposición es calificada por Bréhier como "teorema funda- 
mental del tratado, que podria llamarse teorema de la trascendencia", cita¬ 
do por DODDS, Proclus, The Elements of Theology (Oxford 1933) 210. 
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Et omne quod ex eo (se. esse superius) sequitur 
causam primam est achili, id est intelligentia, completa 
et ultima in potentia et reliquis bonitatibus. Et formae 
intelligibiles in ipso sunt latiores et vehementiores. 

Tendríamos aquí la diversificación del esse superius en 
múltiples Intellgenclas perfectas, diversificación de la que ha 
hablado ampllamente poco antes. El texto prosigue sin Inte- 
rrupclón: 

Et quod ex eo est inferius est intelligentia, verum- 
tamen est sub illa intelligentia in complemento et virtu- 
te et bonitatibus. Et non sunt formae intelligibiles in il¬ 
la ita dilatatae sicut est earum latitudo in illa intelligen¬ 
tia. 

Quod est inferius nos parece ser una forma de se- 
gunda categoria, que determina a su vez la deducción 
de inteligencias inferiores y la proposición 5 nos dice 
qué las almas inferiores fluyen de ellas y rigen el mun- 
do de los cuerpos corruptibles: 

Ipsa namque (anima) est ex impressione intelligen- 
tiae secundae que sequitur esse creatum inferius. 

Por consigulente, habría una segunda esfera, rlgurosamen- 
te paralela a la primera y característica del mundo en devenir. 
Las relaciones de Influjo y dependencla entre ambas esferas 
estan afirmadas lo suficlentemente en diversas ocasiones. Es¬ 
tàs relaciones ponen a salvo la realldad de la Influencia de la 
causa primera, pero la síntesis entré los dos aspectos de lo 
real—Influjo de la causa primera y deducción partlendo del es¬ 
se superius—no està claramente definida. 

Esta reconstrucción, que se funda en las proposiclones 4 y 
5^"^, es desde luego hipotètica; no resulta Inverosímil sl tene- 
mos en cuenta su radicaclón en Proclo. Quisiéramos subrayar 
los puntos que parecen clertos en cualquier enfoque del asun- 
to: 


En su origen estas dos proposiciones sólo constituyen una. BAR- 
DENHEWER las edita unidas (o. c., 166-168) y admira el tacto critico de 
Sto. Tomàs que se ha dado cuenta de su unidad, aunque el texto que tenia 
entre manes las dividia (pàg. 162). 
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1. El esse superius es indiscutiblemente una realidad sub- 
sistente creada, no una forma lògica solamente. 

2. En éste sistema, cualesquiera que sean los detalles de 
su organización, el alma del cuerpo celeste juega un papel 
esencial: al emanar de un principio espiritual estable, comuni¬ 
ca al cuerpo celeste su caràcter «divino», y, por consiguiente, 
su eternidad. En una perspectiva neoplatónica, al menos de 
un neoplatonismo sistemàtico, como es el de que tratamos 
aquí, la eternidad de los cuerpos celestes es en cierto modo 
un dato teológico: para que el cuerpo manifieste su caràcter 
divino es preciso que el movimiento que tiene haya existido 
siempre, ya que la perpetuidad es la nota característica de lo 
eterno en el orden de los cuerpos, la transposición a este or- 
den de la eternidad del principio: el alma divina. 

3. Como advierte el P. Saffrey^^, el contenido metafísico de 
los diversos sistemas de dependencia causal es difícil de acla- 
rar, porque nos quedamos al margen del orden de la existèn¬ 
cia: «parece que lo que pasa del absoluto a las hipòtesis infe- 
riores no es la existència, sino un contenido de ser que se 
opone precisamente a la existència por su determinaciòn for¬ 
mal». He aquí por qué la uniòn entre estas series causales es 
difícil de captar. 

Tal nos parece ser, a grandes líneas, él cuadro metafísico 
elaborado por el Líber de Causis; es un cuadro que sirve de 
pòrtico a los anàlisis relativos a los problemas psicològicos: 
conocimiento e influencia mutua de las sustancias espirituales. 
Combina, en forma que nos deja insatisfechos, el tema reve- 
lado de la creaciòn por Dios y de la presencia causal de Dios 
en todas las cosas con el tema neoplatònico de la emanaciòn 
a través de intermediarios. Vamos a ver qué es lo que hace 
Sto. Tomàs con este esquema. 

El Comentario de Sto. Tomàs 

Ante todo, apuntemos que el Angélico es el primer comen¬ 
tarista del Líber que ha descubierto su medio doctrinal. Con 


SAFFREY, XXXI 
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razón insiste el P. Saffrey sobre este punto^®. Efectivamente, 
Santo Tomàs ha caído en la cuenta de la vinculaclón llterarla y 
doctrinal del Líber respecto de la Elementatio theologica de 
Proclo, de la que tenia una traducción latina reallzada por Gul- 
llermo de Moerbeke en 1268: 

Inveniuntur igitur quaedam de primis principiis 
conscripta per diversas propositiones distincta, quasi 
per modum sigillatim considerantium aliquas veritates. 

Et in graeco quidem invenitur sic traditus líber ftocli 
Platonici, continens CCXI propositiones, qui intitulatur 
Elementatio theologica; in aràbico vero invenitur hic 
liber qui apud Latinos de Causis dicitur, quem constat 
de aràbico esse translatum et in graeco penitus non ha- 
beri: unde videtur ab aliquo philosophorum arabum ex 
praedicto libro ftocli excerptus, praesertim quia omnia 
quae in hoc libro continentur, multo plenius et diffusius 
continentur in illo^’. 

Estos datos de crítica llterarla, que la clencla moderna pa- 
rece confirmar plenamente, han determinado el método del 
comentarlo : Sto. Tomàs compara las proposiclones del Líber 
con los textos correspondientes de Proclo; otro término de 
comparaclón es el corpus dionisíaco, cuyo parentesco real de 
pensamiento con el Líber ha visto blen Sto. Tomàs. Esta exac¬ 
titud de valorizaclón crítica nos garantiza hasta clerto punto la 
Importància del comentarlo. Por lo demàs, éste mantlene los 
métodos clàsicos de la expositio librorum y es posible que el 
P. Saffrey vaya demaslado lejos al escribir: «La verdadera In- 
tentlo de Sto. Tomàs en este comentarlo es comparar los tres 
textos (es decir, el del Líber, el de Proclo y el del Pseudo- 
Dlonlslo). A eso se reduce todo el argumento de la obra y aca- 
so constituya un caso único en la producción del Santo»^®. Por 
nuestra parte, no creemos que la Intentio de Santo Tomàs se 
llmite a eso; el comentarlo no sólo procura hallar el sentido y el 


ÍDEM, XVI, XXXVI. Cfr. ya BARDENHEWER, p. 12 y DODDS, p. XXX. [So¬ 
bre el conocimiento que Sto. Tomàs tenia de autores que podían ayudarie a 
ello cfr. C. VANSTEENKISTE, Autori arabi e giudei nell'opera dl San Tom- 
maso, en "Angelicum'' 37 (1961) 336-401]. 

'^SAFFREY, 3, 1-10. 

ÍDEM, XXXVII. 
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contenido del texto, no sólo juzga la doctrina que contlene^®, 
sino qué con ocasión del texto se acrece el proplo pensamlen- 
to de Sto. Tomàs sobre los problemas tratados y ofrece, como 
quien no quiere la cosa, una verdadera reconstrucción de los 
elementos metafísicos qué entran en juego. El caràcter critico 
del anàlisis llterarlo de Sto. Tomàs debe ser considerado como 
un punto de partida; la Intenclón última es doctrinal y rebasa a 
los autores que estudia. 

La Divisió textus 

Un primer Indiclo de esta Intenclón es la divislo textus^°. En 
sí mismas las proposiclones del Líber se presentan con una 
gran Independencla; Sto. Tomàs ha pronunclado la palabra 
siglllallm; realmente estamos ante un manual, reducido a las 
noclones esenclales brevemente comentadas, que a su mane¬ 
ra se anticipa a las obras en tesis de la escolàstica posterior; 
habrà que agruparlas de algún modo, pero el plan de conjunto 
es muy vago^T No hace otra cosa Sto. Tomàs al darnos una 
cuidadosa divislo en dos partes subdivididas: 

/. De distinctione primarum causarum: 


Cabe destacar a este respecto la libertad con que Sto. Tomàs hace labor 
crítica. BARDENHEWER, o. c., p. 274, lo ha notado: "Er làsst sich wieder 
und wieder in Erorterungen über die Richtigkeit oder die Tragweite der Au- 
fstellungen des Verfassers ein, nichkt Lob, winkt Tadel" y cree con razón 
que hay una diferencia digna de nota con los comentarios a Aristóteles. 
[Hubiera sido interesante comparar el comentario al Líber con el uso que 
hace del mismo en obras anteriores; cfr. C. VANSTEENKISTE, II Líber de 
Causis negli scritti dl San Tommaso, en "Angelicum" 35 (1958), 325-374]. 
Reproducida en SAFFREY, XXXVIII-XXXIX. 

BARDENFIEWER, o. c., 12: "Ein bestimmter Plan, welcher das Ganze 
durchhersschte und die Wahl und die Anordnung des Stoffes im Einzelnen 
bedingt hàtte, lasst sich schiechterdings nicht ausfinding machen". El plan 
•de San Alberto es totalmente diverso al de Sto. Tomàs y refleja por su par- 
te la intenclón del comentarista: 

I. De potentiis et virtutibus earum, se. causarum primariarum (prop. 1-6). 

II. De Intelligentiis (prop. 7-15). 

III. Qualiter Intelligentiae sunt causa motus infiniti (prop. 16-19). 

IV. De regimine universorum a causa prima (prop. 20-24). 

V. Ds primorum principiorum incorruptibilitate (prop. 25-32). 
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1. distinguit causas primas. 

2. determinat de singulis. 

II. De coordinatione seu dependentia primarum causarum 
ad invicem: 

1. quomodo inferiora dependent a superioribus. 

2. quomodo superiora infiuunt in inferiora. 

3. quomodo inferiora diversimode recipiunt infiuxum primi 
infiuentis. 

No creemos que este pian refieje ei dinamisme qué impri- 
mió ai Líber su autor, pero en todo caso reveia éi modo que 
Sto. Tomàs tiene de enfocar ei anàiisis de ia creación: deter- 
minación de ias diversas sustancias espirituaies: ei orden de 
su creación, iuego ia naturaieza y ia operación de cada una; 
seguidamente ei estudio de ias reiaciones entre esas sustan¬ 
cias: probiemas acerca dei infiujo mutuo que cuiminan en ei 
anàiisis de ia dependencia respecto de Dios. La cuestión de 
que se trata es en resumen ia siguiente: <i,cómo una sustancia 
espirituai recibe conjuntamente ei infiujo de Dios y ei de ias 
otras sustancias?; icómo, en armonía con ia acción divina, 
obra eiia a su vez? En fin de cuentas ios probiemas se distri- 
buyen entre un anàiisis formai de ias sustancias existentes y 
un estudio dé sus reiaciones. La proposición 1 -dei Líber es 
para Sto. Tomàs ia que io arregia todo: sirve de introducción a 
ios probiemas ai poner en su punto ias diversas causaiidades. 

Traslado de la reflexión al plano de la causalldad 
eficlente 

Dentro de este cuadro, Sto. Tomàs, mientras comenta 
tranquiiamente y sin poiemizar, introduce una doctrina franca- 
mente extrana a ia dei autor dei Líber. Desde ia primera pro¬ 
posición,, tras una giosa fiei dei texto que afirma ia presencia y 
ia primacia de ia causa primera en toda acción causai, Sto. 
Tomàs se pregunta en qué órdenes de causaiidad es verdade- 
ra ia proposición. Advierte que, tai como procede ei texto, se 
refiere a ia causaiidad formai, pero anade: 
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Inveniuntur igitur praedicta tria^^ quae tacta sunt 
primordialiter quidem in causis efficientibus et ex hoc 
manifestum est quod derivatur ad causas formales: un- 
de et hic ponitur verbum influendi et ftoclus utitur 
verbo productionis quae exprimit causalitatem causae 
efficientis^^. 

<i,Habrà falseado conscientemente el sentido de influere y 
productio?^''. Es difícil contestar; lo que es cierto es que Sto. 
Tomàs considera como primordial aquella interpretación del 
principio de las causalidades subordinadas que le lleva a las 
causas eficientes, es decir, a las que producen el ser. Esta 
simple frase sitúa todo el comentario en el orden de la ontolo¬ 
gia existencial, que es precisamente lo que falta tanto a Proclo 
como al Líber. Tenemos aquí en germen la noción doctrinal 
que luego echarà por tierra toda la teoria de los intermediarios. 

Quizà sea el comentario a la proposión 11 lo que manifies- 
ta mejor el cambio total de clima metafísico. 

Omnis intelligentia intelligit res sempiternas quae 
non destruuntur neque cadunt sub tempore. 

En principio se trata del conocimiento que tienen las inteli- 
gencias de las realidades espirituales. Pero de hecho Sto. 
Tomàs ve que se trata de otra cosa: subraya que el autor ha 
intentado sintetizar las proposiciones 172 y 174 de Proclo et, 
dum brevitatem studuit, obscuritatem induxit. 


Intentio huius propositionis in tribus consistit, quòrum primum est quod 
causa prima plus influit in effectum quam secunda, secundum est quod im¬ 
pressió causae primae tardius recedit ab effectu, tertium est quod prius ei 
advenit (SAFFREY, 5, 12-16). 

SAFFREY, 8, 26-9, 1. 

2“* El término que Moerbeke ha traducido por producere en esta proposición 56 
de Proclo es icapàjcu Ahora bien, Dodds advierte con razón que este tér¬ 
mino excluye intencionadamente en Proclo la idea de voluntad creadora (o. 
c., 194) en el comentario a la proposición 7 que Moerbeke traduce así: Om- 
ne productivum alterius melius est quam natura eius quod producitur, 
VANSTEENKISTE, ed. c., 267. Por otra parte, es preciso reconocer la posi- 
bilidad de un concepto intermedio entre el formalisme neoplatónico y la efi¬ 
ciència acentuada por Sto. Tomàs. El Pseudo-Dionisio podria representar 
este estadio del pensamiento. Cfr. ROQUES, L'Univers dionysien (París 
1954)'78, n. 3 y quizà también nuestro autor. 
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Quod non sit hic intellectus propositionis patet ex 
probatione quae subditur, in qua non probatur quod in- 
telligentia cognoscat sempiterna et non corruptibilia, 
sed quod non causet immediate nisi sempiterna; unde 
exponendum est: omnis intelligentia intelligit, id est in- 
telligendo causat res sempiternas^^. 

Así, pues, el objeto de esta proposición es bien claro: mos¬ 
trar que tanto la actividad de la Intellgencla como su efecto son 
«eternos», es decir, espirituales, Inmutables^®. Hay proporclón 
entre la actividad y el efecto y la causa: sl la causa es «eter¬ 
na», el efecto tamblén; como, por otra parte, las Intellgenclas 
no producen de modo Inmediato las realldades corruptibles de 
este mundo sino haclendo de Intermediarlo algún principio 
temporal. 

Ahora blen, Sto. Tomàs se da cuenta de que estos prlncl- 
plos, aparentemente Inconcusos, llevan Inevitablemente al 
emanatismo fatalista que la fe cristiana no puede aceptar: 

Hac enim probatione suscepta, multa fundamenta 
fidei catholicae tollerentur: sequeretur enim quod an- 
gelí nihil de novo in his inferioribus immediate faceré 
possent, et multo minus Deus qui non solum est aeter- 
nus, sed ante aeternitatem, ut supra dictum est, et se¬ 
queretur ulterius mundum semper fuisse^’. 

Sl la Intellgencla no obra sIno de una manera eterna, es 
que así solamente conoce: de algún modo Ignora lo mudable. 
Y sl nl obra nl conoce sino de una manera eterna, no ejerce 
por tanto Influencia Inmediata en las realldades corruptibles, 
no puede Intervenir en el tiempo. Esto tendría lugar a fortiori 
en el caso de DIos. Igualmente, sl el orden de las realldades 
corruptibles existe, clertamente procede de DIos y de las Inte- 
llgenclas conforme a una dialèctica de degradaclón formal, pe¬ 
rò procede necesarlamente, en virtud de una estructura monls- 
ta de todo lo real: no se da realmente acción alguna directa del 
orden de las Intellgenclas sobre el mundo de los cuerpos, ac- 


2= SAFFREY, 73, 12-16. 

Comentando la proposición 2, Sto. Tomàs ha aceptado para aeternus. un 
sentido amplio aplicable a todas las sustancias inmateriales. 

SAFFREY, 74, 25-75, 2. 
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ción que serviria de fundamento para una relación de depen- 
dencia inmediata del uno respecto del otro. Sto. Tomàs se da 
perfectamente cuenta de que éste es el argumento màs fuerte 
de los que sostienen la eternidad del mundo, ratio efficacissi- 
ma. Efectivamente, dentro de esta perspectiva es absoluta- 
mente imposible introducir la contingència por ninguna parte: 
una dialèctica descendente, que es a la vez intelectual y meta¬ 
física, regula el proceso de emanación de las inteligencias par- 
tiendo de la causa primera, de las almas partiendo de las inte¬ 
ligencias, y las almas gobiernan el mundo, pero en función de 
un movimiento que es también eterno, sin que se vea posibili- 
dad de diversificarlo. En este sentido, el mundo mudable es 
coeterno a las inteligencias y no queda para ellas posibilidad 
de intervención libre. 

Por tanto es preciso negar valientemente la premisa y afir¬ 
mar que las inteligencias, así como Dios, pueden conocer un 
efecto bajo su modalidad temporal y mudable y, por consi- 
guiente, causarie : 

Quamvis sit suum esse aeternum et immobile, 
potest tamen intelligere aliquod esse temporale et mo- 
bile, et ideo, etsi suum intelligere sit sempiternum, per 
ipsum tamen producere potesl effectum novum in tem- 
pere^*. 

Este conocimiento de la temporalidad y de la mutabilidad 
puede, por otra parte, revestir modalidades distintas. Cabe 
pensar en un efecto que tiene lugar en lo real temporal ya 
existente; es lo que hacen los àngeles y las inteligencias hu- 
manas, para quienes el ser mudable existe ya; es también lo 
que hace Dios cuando interviene en la naturaleza, por ejem- 
plo, en los milagros. O bien cabe pensar en el ser temporal en 
cuanto tal y entonces sólo Dios puede pensar en él: es la 
creación, que constituye el punto de partida del ser sujeto a 
movimiento y simultàneamente del movimiento que le caracte- 
riza y del tiempo que le mide: 

Simul cum mundo fit etiam tempus et totus univer- 
saliter motus; non est ergo aliud tempus praecedens vel 
motus, ad quem oporteat novitatem huius effectus pro- 


ÍDEM, 75, 11-15. 
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portionari, sed solum ad rationem facientis prout intel- 
lexit et voluit hunc effectum ab aeterno non fore, sed 
incipere post non esse^®. 

Hay que distinguir claramente los diversos valores que se 
arraciman en esta concepción del conocimiento del tiempo por 
las inteligencias eternas y especialmente por Dios. Tenemos 
en primer lugar una concepción positiva de la voluntad. En el 
texto que hemos citado se da la palabra voluit; poco después 
Sto. Tomàs dice que el orden del mundo depende ex sola inte- 
lligentia et volúntate facientis; porque, en último término, este 
concepto de voluntad falta casi totalmente en el neoplatonis- 
mo: implica que Dios obra libremente, aunque de manera in- 
mutable, respecto dé los modos de comunicación de su bon- 
dad que él determina. La contingència del mundo y la posibili- 
dad de un comienzo del movimiento y del tiempo estan vincu- 
ladas a la libertad con que Dios decide crear^°. Ahora bien, es¬ 
ta concepción tan misteriosa de la voluntad divina libre se 
apoya a su vez en una actitud metafísica y en una noción del 
ser y de la participación. Hemos tenido ocasión de verlo en el 
capitulo precedente: no se puede hablar de voluntad en Dios 
sino en la medida en que se juzga posible cierta comunión y 
proporción entre el ser de Dios y el ser de las criaturas, que 
permite la transposición analògica de los datos de la psicolo¬ 
gia humana. Este es un aspecto del problema, pero aún hay 
otro màs importante: el objeto de la voluntad de Dios es su 
bondad esencial en cuanto que es comunicable según los pla¬ 
nes de su sabiduría; se sigue de ahí que Dios comunica real- 
mente su bondad recurriendo a una real participación de su 
ser. Y henos aquí de nuevo con la concepción de la causa efi- 
ciente destacada desde el comentario a la proposición 1: ha¬ 
blar de causalidad eficiente, cuando se trata de una forma es¬ 
piritual, y aún màs cuando se trata de Dios, es hablar de una 
actividad libre y racional, cuyo objeto es fundamentalmente 


ÍDEM, 75, 26-76, 2. 

llustra de manera particularmente clara esta ligera mención de la voluntad 
en VIII Phys., cap. 1, lee. 2, n.° 18-19. Sto. Tomàs demuestra; sucesiva- 
mente la necesidad de hacer Intervenir a la voluntad en la acción divina y 
de concebir la voluntad divina teniendo en cuenta su trascendencia. 
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una comunicación de ser que pone al objeto causado en co- 
municación con su causa. 

Estas notas sobre las proposiclones 1 y 11 nos permiten 
captar desde el principio una diferencia muy profunda del cli¬ 
ma ontológico en que se mueve el pensamiento del autor del 
Líber y el de Sto. Tomàs. Vamos a ver cómo esta diferencia se 
refleja en los dos problemas de fondo que entraria un estudio 
de la creaclón: el problema del ser y el problema del hombre. 

Transformación de las nociones de ser y de crea- 
ción 

En lo que conclerne al problema del ser, debemos ante to- 
do hacer constar la Interpretaclón generosa que da Sto. To¬ 
màs a los textos del Líber, procurando explotar al màximo el 
monoteísmo y el creacionisme del autor àrabe. Para Sto. To¬ 
màs el esse creatum primum de que trata la proposiclón 4 no 
es una forma espiritual separada, sino el acto de ser Inmanen- 
te a toda criatura espiritual; dicho de otra manera: lo que noso- 
tros entendemos en la terminologia tomista por esse del àngel 
0 del alma: 

Videtur non esse eius intentío ut loquatur de aliquo 
esse separata, sicut Platonici loquabantur, neque de es¬ 
se particípalo communiter in ómnibus existentibus, 
sicut loquitur Dionysius, sed de esse participato in pri- 
mo gradu entis creati, quod est esse superius. Et, 
quamvis esse superius sit et in intelligentia et in anima, 
tamen in ipsa intelligentia prius consideratur ipsum es¬ 
se quam intelligentiae ratio, et similiter est in anima; et 
propter hoc, praemisit quod est supra animam et supra 
intelligentiam^L 


SAFFREY, 29, 8-16; el autor estima (pàg. XXXI, n. 2) que se trata aquí de 
una expositio reverenter, que Sto. Tomàs ha visto cuàl era el fondo del 
pensamiento del autor del Líber y le ha disfrazado respetuosamente. Cree- 
mos que se trata màs bien de un real error de apreciación; no se ve por qué 
Sto. Tomàs se iba a sentir obligado a hacer este tipo de exposición; se trata 
de un autor pagano como Proclo y el Angélico no toma en otros contextos 
precauciones para disimular sus errores. Màs arriba lo hemos advertido en 
general y tendremos aún ocasión de verificarlo. 
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Dentro de la misma perspectiva, Sto. Tomàs, inspiràndose 
en las proposiciones 1 y 18 para comentar la 3, interpreta la 
teoria de la creación del autor del Líber de manera en cierto 
modo intermèdia entre el emanatismo puro de los neoplatóni- 
cos y su pròpia concepción; estima que en lo relativo a la 
creación del alma, es decir, de la inteligencia inferior, el Líber 
reparte los papeles entre Dios y las inteligencias superiores: 
creación directa del ipsum esse, creación por intermediarios 
de las determinaciones intelectuales: 

Est intelligendum quod ipsa essentia animae, se- 
cundum praedicta, creata est a causa prima quae est 
suum ipsum esse, sed consequentes participationes ha- 
bet ab aliquibus posterioribus principibus, ita scilicet 
quod vivere habet a prima vita et intelligere a prima in- 
telligentia^^. 

En otros términos: 

Esse per creationem, bonum vero et vita et huius- 
modi per informationem^^. 

No creemos que Sto. Tomàs haya sido exacto en lo que 
concierne a la concepción del esse; tanto en el Líber como en 
Proclo se trata de la forma creada suprema y separada. En la 
cuestión de la creación la interpretación de Sto. Tomàs es 
ciertamente la màs favorable que se puede dar a unos textos 
que no son absolutamente coherentes entre sí. Pero incluso el 
resultado de esta interpretación es rechazado por Sto. Tomàs, 
que no puede admitir una división en la actividad creadora: no 
solamente el esse debe venir de la causa primera, sino tam- 
bién todas las determinaciones de la esencia, si no se quiere 
destruir la unidad del ser: 

Nou igitur Sócrates esset veré unum si ab alio habe- 
ret quod esset animal et ab alio quod esset homo. Un- 
de, cum esse intelligibile pertineat ad ipsam naturam 
animae, utpote essentialis differentia eius, si ab alio 
haberet esse et ab alio naturam intellectivam, sequere- 
tur quod nou esset unum simpliciter; oportet ergo 


SAFFREY, 22, 21-23,5. 
Fot. 3, 4, c. 
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dicere quod, a prima causa a qua habet essentiam, 
habet etiam intellectualitatem^'*. 

Sobre este punto concreto de la creación, el esquema to¬ 
mista, como se ve, corrige ampllamente al del autor del Líber; 
conviene con él en la Inmanencla del Ipsum esse y su creación 
directa por DIos, pero en seguida se distancia: el emanatismo 
vuelve por sus fueros en el Líber, mientras que Sto. Tomàs 
atribuye a la acción directa e Inmediata de DIos el esse del ser 
y su esencla en todas sus determinaclones. Tenemos una 
buena apllcaclón, o, al menos, una llustraclón del enfoque dl- 
verso adoptado a propósito de la proposiclón 1; la coordlna- 
clón de las causas en una ontologia existencial Implica que el 
efecto pertenece íntegramente a la causa primera, y esto 
siempre, cualquiera que sea el efecto de que se trate. SI la 
causalldad de que se trata es susceptible de ser participada 
por una criatura, el efecto pertenece simultàneamente a la 
causa primera y a la causa segunda desde puntos de vista di¬ 
versos y según la analogia. SI el efecto depende excluslva- 
mente de DIos, como en el caso de la creación, ningún Influjo 
creado puede Intervenir y, por consigulente, no le puede des- 
cubrlr un anàlisis metafísico. Él autor del Líber, al menos de la 
manera que le entlende Sto. Tomàs, habría Intentado coordi¬ 
nar la visión en cascadas de la procesión de los seres, carac¬ 
terística del neoplatonismo de Proclo, y la visión en abanico 
que le exigia el monoteísmo rellgloso. Sto. Tomàs juzga de- 
sesperado el Intento y prescinde por completo del primer tér- 
mlno de la alternativa. 

De esta rectificaclón fundamental en la concepción de la 
relaclón existente entre DIos y los seres, fluye una consecuen- 
cla Importante en lo que toca a la actividad de las Intellgenclas 
superiores y su papel en el mundo; clertamente Sto. Tomàs no 
llega a suprimir completamente esa actividad y esa Influencia, 
de manera qué la exaltaclón de la causa primera no se hace a 
expensas de las causas segundas; pero se ve en seguida que 
el caràcter de la operaclón de los àngeles sólo puede ser ac¬ 
cidental: misión de dirección, de goblerno, de Influjo, que afec¬ 
ta a los seres en el plano de su actividad y de su devenir. Por 


3'* SAFFREY, 23, 28-24, 5. 
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tanto, influjo siempre indirecto, sin que afecte jamàs a la sus- 
tancia de los seres en sí misma. Veamos un ejemplo concreto 
a propósito del problema del hombre. 

Del anima nobilis al hombre 

En el Líber no se plantea el problema del hombre y resulta 
muy Interesante comprobar cómo le Introduce Sto. Tomàs a 
propósito de textos que le Ignoran. La primera etapa consiste 
en suprimir el alma del mundo. Sto. Tomàs ha advertido cla- 
ramente que los diversos textos consagrados al alma y partl- 
cularmente los que tratan del anima nobllls, se refleren a la hl- 
póstasls Inferior que preside el goblerno de la realldad corpó- 
rea; pero los rechaza explícitamente sin andar buscando Inter- 
pretaclones acomodatlclas®^. Evidentemente es una transfor- 
maclón considerable: ya hemos subrayado cómo en un siste¬ 
ma emanatista, por mitigado que se le suponga, el alma- 
hlpóstasls juega un papel esenclal. Pero la fe no permite a 
Sto. Tomàs admitirla y su metafísica de la creaclón descarta 
su necesidad. Asistimos, pues, a una transposiclón de lo que 
se dice del anima nobllls al alma humana, bajo el doble punto 
de vista de su relaclón con DIos y con la reaüdad material. Es¬ 
ta transposiclón Indica modificaclones sustanclales que vere¬ 
mes detalladamente en el comentarlo a la proposiclón 5: 

Intelligentiae superiores primae, quae sequuntur 
causam primam, imprimunt formas secundas, stantes, 
quae nou destruuntur ita ut sit necessarium iterare eas 
vice alia. Intelligentiae autem secundae imprimunt 
formas declines, separabiles, sicut est anima. 

Después de citar este texto, del que por otra parte elimina 
la fórmula quae sequuntur causam primam, Sto. Tomàs repro- 
duce la correspondiente proposiclón de Proclo y enuncia la tri¬ 
ple qua&stio que le plantea el texto: 


El Doctor Angélico advierte que la doctrina del alma del mundo no està de 
acuerdo con la fe catòlica (SAFFREY, 16, 16-18; 25, 9-10). Nota que su 
comentarlo sigue a veces, para explicar el texto, una opinión quei él no 
comparte (SAFFREY, 20, 25-21, 5; 41, 27-28). Reconoce, sin embargo, si- 
guiendo a doctores cristianes, un influjo de los àngeles en el gobierní» de 
los astros (SAFFREY, 25, 9-10; 38, 30-39, 2). 


154 



Ad evidentiam huius propositionis tria oportet con¬ 
sideraré: primo quidem de impressione animae, secun¬ 
do de distinctione animarum, tertio de differentia ani- 
marum distinctarum^®. 

En el Líber el término Imprimere parece ser característico 
del Influjo causal, especlalmente del correspondiente a la pro- 
ceslón de los seres; pero él no se preocupa por definirie o 
anallzarle. Justamente quiere Sto. Tomàs aclarar esta cues- 
tlón delicada, pero es posible que al hacerlo se ponga al mar- 
gen de la perspectiva del autor del Líber. Sea de ello lo que 
sea, su reflexión tiene lugar en dos tiempos: 

Circa vero impressionem animae primo oportet 
consideraré quo modo animae conveniat imprimí, se¬ 
cundo a quo imprimatur^’. 

Ante todo, pues, un estudio formal de la Impressió, es de- 
clr, un anàlisis del efecto que produce. <i,En qué consiste la 
Impressió? Sto. Tomàs la entlende de la relaclón entre el alma 
y el cuerpo en el hombre y glosa su texto en este sentido. La 
etimologia le permite Iniclalmente sugerir la Idea de una unión 
sustanclal, a la cual él quiere llegar, porque la palabra misma 
tiene que significar un contacto intimo, una penetraclón pro¬ 
funda del alma en el cuerpo^®. Seguidamente la doctrina del 
anima nobllls es Interpretada en el mismo sentido, graclas a 
una cita de Aristóteles. Sto. Tomàs parte de la Idea, contenida 
en el Líber, de que el alma dirige y mueve el cuerpo e Inquiere 
las condiciones de esta moclón: 

Oportet principium motus applicari mobili, quia, ut 
probatur in VII Physicorum, movens et motum sunt 
simul; unde animae secundum propriam rationem con- 
venit in corpore mobili esse. Motus quidem quo anima 
movet corpus est motus viventis corporis... Et ideo 
oportet animam quae movet corpus, esse in corpore in- 


SAFFREY, 36, 12-15. 

ÍDEM, 36, 1. 15-17. 

... ut quod est impressum non sit in eo superficialiter secundum extrínsecum 
contactum solum, sed intimum quasi penetrans in profundum (ibidem, 1. 20- 
21 ). 
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trinsecus ei unitam, et propter hoc dicitur esse im- 
pressa^®. 

Las exigencias de la moción vital implican una unión inte¬ 
rior del alma y del cuerpo; el texto no pronuncia la fórmula al- 
ma - forma del cuerpo, pero ciertamente de eso se trata, he- 
mos pasado del neoplatonismo a Aristóteles. 

Por lo demàs, el texto continúa en la misma línea. Antes de 
examinar cómo responde Sto. Tomàs a la segunda cuestión 
relativa a la impresión: a quo imprimitur (anima)?., veremos lo 
que el Angélico dice de la distinción de las almas. Para el au¬ 
tor del Líber el anima nobilis (que no es el alma humana, sino 
el alma-hipóstasis) procede como las inteligencias y es inter- 
namente compuesta como aquéllas ex infinito et finito, es una 
forma espiritual separada del mundo al que rige. Sto. Tomàs 
rechaza esta posición incluso en nombre de su doctrina, ya 
que impresión = unión íntima del alma y el cuerpo. 

De ratione animae est quod sit corpori impressa, et 
ideo distinctio animarum attenditur secundum compa- 
rationem ad corpora animata'**’. 

Por tanto, el tipo de cuerpo animado es lo que permite dis- 
tinguir el tipo del alma y, si los cuerpos animados son todos de 
la misma especie, habrà que conduir que las almas también. 

Si corpora animata sunt unius speciei, animae etiam 
impressae sunt unius speciei multiplicatae numero so¬ 
lo, sicut patet de animabus humanis'*'. 

Encontramos aquí la doctrina habitual en Sto. Tomàs sobre 
la unidad específica de la humanidad; la distinción entre los 
hombres es una distinción individual dentro de una misma es¬ 
pecie. Por el contrario, cada àngel realiza una fórmula especí¬ 
fica pròpia. Lo único que permite la multiplicación de los indivi- 
duos dentro de la misma especie es el cuerpo; he aquí una de 
las características del alma-forma. 

Finalmente, la cuestión del origen de la impressió cerrarà la 
descripción de esta antropologia filosòfica de Sto. Tomàs, tan 


SAFFREY, 36, 27-37, 8. 
ÍDEM, 39, 24-25. 

Ibídem, 1. 28-31. 
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lejana de las perspectivas del Líber. Sto. Tomàs niega rotun- 
damente que el alma reciba la Impressió de la Intellgencla; la 
causa primera es la única que entra en juego; pero esta repul¬ 
sa va acompanada de clertos matices que permiten al Angéll- 
co poner a punto su propla doctrina del alma-forma y situar de 
este modo al hombre en el universo: 

Si loquamur de anima humana ex parte susceptibi- 
lis, sic aliquo modo est ex impressione intelligentiae, in 
quantum scilicet ipsum corpus humanum disponitur ad 
hoc quod sit susceptivum talis animae per virtutem 
caelestis corporis operantem in semine, ratione cuius 
dicitur quod homo generat hominem et sol; corpora au- 
tem caelestia, etiam secundum doctores fidei christia- 
nae, scilicet Augustinum et Gregorium, ponuntur a 
creaturis spiritualibus moveri, quae dicuntur angelí sive 
intelligentiae vel intellectus separatií'*^. 

VIsto con detenimiento, este texto rezuma todas las dlrec- 
trlces cosmológicas de Sto. Tomàs. El alma es forma del 
cuerpo orgànico y se Individuallza por este cuerpo en cuanto 
que està sometido a las determinaclones de espaclo y tiempo. 
El Influjo Individuallzador del cuerpo corresponde excluslva- 
mente al que le engendra, ya que el mundo ambiental Influye 
en el estado concreto del semen^®. En la medida en qué se 
admita que el goblerno del mundo està encomendado a los 
àngeles—y Sto. Tomàs lo cree así razonadamente con toda la 
tradiclón cristiana—, se debe admitir tamblén un Influjo angéll- 
co, muy Indirecto a decir verdad, en la Impresión del alma, es 
decir, en su Individuallzaclón al unirse al cuerpo. Se deduce de 
este pensamiento una visión de la unión de todas las sustan- 
clas en un clerto plano accidental en el que pueden mutua- 
mente ponerse en contacto. Pero en lo que atane a la sustan- 
cla misma del alma, su creaclón y su unión esenslal al cuerpo, 
sólo DIos actúa de modo Inmediato. Vemos así esbozarse el 
pensamiento de Sto. Tomàs acerca del papel de los àngeles 


ÍDEM, 38, 25-39, 2. 

A primera vista, este modo de explicar el influjo angélico parece pueril. Re- 
flexionando se ve que es una explicación extraordinariamente profunda: 
unidad del hombre y del mundo; unidad de las jerarquías angélicas y del 
universo material: visión muy amplia y, sin duda alguna!, muy verdadera. 
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en el gobierno del mundo; no es un papel Insignificante, cler- 
tamente, pero siempre queda en el exterior de la sustancla de 
los seres. A propósito de la Influencia de los àngeles en los 
hombres, se anade un complemento cuando Sto. Tomàs ana- 
llza el conocimiento del alma humana y reconoce un Influjo 
angéllco real en la formaclón de los medios humanos de co¬ 
nocimiento: Imàgenes, especles, etc. Ahí late todo el funda- 
mento fllosófico de una teologia de la tentaclón o de la protec- 
clón angèlica, que no juegan un papel secundarlo en el pen- 
samlento global de Sto. Tomàs"^"^. 

Así como el anàlisis que hace Sto. Tomàs de la Impressió 
le permite trazar una síntesis de su modo de ver al hombre en 
el mundo de las sustanclas espirituales y corpóreas, la apre- 
claclón del grado de Intensidad de esta Impressió le presta 
ocasión para Introducir el tema, esenclal para él, de la blena- 
venturanza. En el texto mismo de la proposiclón 5 el autor del 
Líber distingue grados de Intensidad proporclonales a la no- 
bleza de las almas y que, a su vez, son la medida de la dlgnl- 
dad de los cuerpos que mueven: cuanto màs pertenezca un 
alma al orden de las Intellgenclas, serà tanto màs «noble» o 
«divina» y tanto màs estable y permanente en su movimiento 
serà el cuerpo que ella mueva. Santo Tomàs quiere aprove- 
char esta Idea de la relaclón entre la dignidad del alma y la 
perpetuidad del cuerpo. Ahora blen, deja sentado en su co- 
mentarlo a la proposiclón 3 que esenclalmente lo que culmina 
la perfección del alma es la unión con DIos mediante la blena- 
venturanza: 

Divinitatem accipit (anima) secundum coniunc- 
tionem ad Deum non autem secundum universalem in- 
fluentiam in creata. Illud enim est magis divinum, quia 
et in ipso Deo maius est id quod ipse est quam id quod 
in alus causat”*^. 


'*'* Màs arriba hemos dado dos citas de la Suma que se refieren a la tentaclón. 
Màs adelante volveremos sobre el tema, cuando hablemos del gobierno del 
mundo en general. 

SAFFREY, 25, 20-24. 
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Basta interpretar conforme a esta conclusión el dato de fe 
relativo a la resurrección y a la vida eterna, para ponerse, en 
cierta manera, de acuerdo con el autor del Líber: 

Patet etiam quod, secundum sententiam huius auc- 
toris, quando anima humana fuerit perfecta per co- 
niunctionem ad causam primam, poterit corpori suo 
imprimere vitam perpetuarà; et secundum hoc fides 
catholica confitetur futuram vitam aeternam ron solum 
in animabus sed etiam in corporibus post resurrectio- 
nem'^®. 

Un goipe de vista recapitulador basta para demostrar cuan 
lejos del Líber nos ha llevado esta doctrina acerca del hombre. 
Santo Tomàs ha contradicho deliberadamente ciertas afirma- 
ciones, ha rectificado determinadas perspectivas, ha hecho 
suyas algunas posiciones en las que creyó hallar intuiciones 
aceptables; en fin de cuentas ha llegado de este modo a trazar 
las líneas de una antropologia cuyas características principa- 
les nos parecen ser las siguientes: vinculación inmediata del 
hombre a Dios, una vez supuesta la creación del alma; unidad 
profunda de alma y cuerpo en el hombre; en función de estos 
dos datos, interpretación de la vinculación del hombre al mun- 
do de los àngeles y al de los cuerpos; culminación y diviniza- 
ción del hombre no dentro de su creación y de su semejanza 
formal, sino por la bienaventuranza y la resurrección. 

Conclusión 

Por màs que nuestro examen del comentario al Líber de 
Causis sea sumamente incompleto, podemos intentar una 
conclusión basàndonos en lo que precede y sehalar las luces 
que nos da sobre el pensamiento y el método de Sto. Tomàs 
en la Suma teològica. 

Dos son las características del comentario: por una parte, 
Santo Tomàs ha dado con el verdadero clima intelectual del 
Líber, y, al confrontar constantemente su texto con el de Pro- 
clo, puede lograr un conocimiento literario muy superior al de 
sus predecesores en el estudio de este libro. Pero, por otra 


ÍDEM, 41, 20-25. 
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parte, parece como si este descubrimiento del medio intelec- 
tual hubiera desarrollado en Sto. Tomàs la facultad crítica; 
efectivamente, posee dos puntos de referencia intangibles: por 
un lado la fe cristiana y mas en concreto su interpretación por 
el Pseudo-Dionisio, de otro el pensamiento del Filosofo: Aristó- 
teles. Ya hemos notado de pasada la diferencia de procedi- 
miento en los comentarios a Aristóteles y en éste; este comen- 
tario quizà sea uno de los escritos de Sto. Tomàs en que me- 
jor se ve, incluso por el contraste de las actitudes del Doctor 
Angélico, su profunda estima, su comunión de pensamiento 
con el Estagirita y la convicción obtenida a fuerza de estudio 
de que la teologia puede beneficiarse profundamente utilizan- 
do categorías aristotélicas. Apoyado sobre estas sólidas bases 
que son la fe cristiana (y las interpretaciones del Pseudo- 
Dionisio) y la filosofia de Aristóteles, Sto. Tomàs no teme juz- 
gar la doctrina que se le propone; su comentario no es obra de 
un puro historiador, sino de un teólogo históricamente bien in- 
formado; junto al comentario hace una verdadera reconstruc- 
ción de posiciones centrales y una lectura un poco atenta des- 
cubre sin dificultad la arquitectura de Sto. Tomàs que se va 
elevando poco a poco en lugar de una construcción de la que 
va arrumbando no pocas cosas y de la que utiliza algunos 
elementos arreglàndolos. Quisiéramos, para terminar esta 
sección, ofrecer el esquema general de esta arquitectura. 

Este esquema se atisba, ante todo, en el plan del comenta¬ 
rio, proyectado sobré las proposiciones para organizarías un 
poco; ya lo hemos analizado màs arriba; queremos notar aquí 
su correspondència con el màs amplio esquema formal de la 
Suma: Generalidades acerca de la causalidad, insistiendo so¬ 
bre el papel de la causa primera. Distinción de causas, que 
corresponde màs o menos al capitulo dedicado en la I. Pars a 
los diversos seres creados. Coordinación y dependencia de 
causas, que corresponde a las exposiciones de la Suma sobre 
el mutuo influjo de los seres y el gobierno divino. Advirtamos, 
sin embargo, las limitaciones de este paralelismo: las diferen- 
cias son considerables, desde el punto de vista de la impor¬ 
tància concedida a cada sección, de las materias que se tratan 
en cada una y de la división interna de las secciones. Lo que 
aquí afirmamos es la identidad de un cuadro formal, general 
desde luego, susceptible de muchas adaptaciones, pero que a 
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nuestro juicio representa la reacción profunda del espíritu de 
Sto. Tomàs cuando se entrega al anàlisis de lo real: Creaclón 
(o causalldad) — DIstInclón — Goblerno. Nuestro texto sólo 
eso nos da, pero nos lo da; otros textos nos proporclonaràn el 
sentido de esa actitud. 

Otra línea fundamental del pensamiento de Sto. Tomàs, 
muy destacada aquí, es su concepción de la creaclón Inmedla- 
ta del ser y de las determinaclones de todas las cosas. El ca¬ 
ràcter Inmediato de la creaclón y por tanto la existencla de una 
relaclón que une a cada criatura dlrectamente con DIos, repre¬ 
senta el dato fundamental de la estructura de lo real. De ahí 
resulta, al menos de manera Implícita, que la organizaclón del 
tratado de la distinclón de las criaturas puede ser muy varia 
dentro del tomismo: lo esenclal es afirmar la unión con DIos en 
el orden mismo de la creaclón; no es metafísicamente necesa- 
rlo mantener en su orden la triada neoplatónica del Líber: 
Causa primera — Intellgenclas — Armas. Poco Importa que 
Intervengan otros factores que modifiquen ese modo de pre¬ 
sentar las cosas. Tenemos un ejemplo de ello en el mismo 
comentarlo que estudiamos; las últimas proposiclones examl- 
nan las diversas sustanclas creadas desde el punto de vista 
de su corruptibllldad o Incorruptibllldad, y el orden que se 
adopta al hacer esta comparaclón es el sigulente: sustanclas 
Incorruptibles, sustanclas corruptibles, sustanclas Intermedias. 
Lo que para el autor del Líber era un orden de comparaclón 
puede llegar a ser en Sto. Tomàs un orden expositivo de la 
distinclón de las criaturas, sl hay razón suficlente que lo exija 

Otra consecuencla de esta concepción de la creaclón abso- 
lutamente Inmediata es el nuevo giro en el modo de considerar 
el papel de los Intermediarlos: las sustanclas espirituales tle- 
nen clertamente un papel que no hay que minimlzar dentro del 
conjunto de la visión tomista de lo real, pero que se limita ex- 
cluslvamente al orden de lo accidental (en el sentido técnico 


Notemos por otra parte que se requiere esta razón suficiente, porque nor- 
malmente el orden de la exposiclón debe ajustarse al orden de la inteligibi- 
lidad, bien sea remontàndose de la Inteligibilidad inferior a la superior, o 
màs bien siguiendo la procesión de las criaturas desde DIos como punto de 
partida. 
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del término): ya no son propiamente hablando intermediarías, 
sino màs bien causas segundas. 

Por último, el comentarlo al Líber nos da luces muy vallo- 
sas sobre el lugar que corresponde a la antropologia en la sín¬ 
tesis tomista. Creemos que sobre todo destacan dos cosas: 
por una parte la existencla de una antropologia, cuyo objeto es 
el hombre, conocido y considerado por razón de su alma, cler- 
tamente, pero en cuanto que ésta dice relaclón a su unidad 
sustanclal. Graclas a esta unidad, la totalldad del mundo cor- 
póreo, que està en relaclón con el cuerpo humano, cae bajo el 
Influjo motriz del universo espiritual en forma que podemos 
llamar orgànica. Por otra parte, el dinamismo que late en esta 
concepción del hombre; según Santo Tomàs, la divinizaclón y 
la perfección última del hombre no son el resultado de una 
perfección formal, recibida en la creaclón, nl del grado de co- 
noclmlento que necesarlamente la acompaha : son el efecto 
de una unión beatifica con DIos que corona el ejerciclo de un 
dinamismo espiritual; el hombre no llega a su plenitud, tanto 
en el cuerpo como en el alma, sIno por la visión beatifica y la 
resurrección. Se trata de una orlentaclón que blen podemos 
callficar de escatològica. Con razón nos podemos preguntar sl 
'estas Ideas se han mantenido en la Suma y de qué manera. 

§ 3 La Suma contra Gentes y el Compendium 
Theologiae 

Hemos adelantado al comienzo de este capitulo la opinión 
de que el Contra Gentes y el Compendium theologiae, para 
las cuestiones que nos ocupan en este momento, obedecen a 
una dirección Idèntica de pensamiento y tienen la misma es¬ 
tructura; según eso, tratarían conforme a un mismo plan los 
problemas que luego reunirà de manera diferente en la I.® 
Pars. La demostraclón de este aserto podria consistir en pre¬ 
sentar un cuadro sinóptico de las dos obras, cuadro que no 
dejaremos de elaborar. Quisiéramos, sin embargo, dar una 
mayor amplitud al estudio de esas dos síntesis teológicas de 
Sto. Tomàs, porque, al estudiarlas, nos ha parecido que se las 
puede considerar como dos estados sucesivos de la sabiduría 
teològica de Sto. Tomàs. Damos, pues, ya desde ahora la hl- 
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pótesis de trabajo que se nos impone: la Suma de Santo To¬ 
màs es una refundición completa del orden teológico adoptado 
en las Sentenclas de Pedro Lombardo, de suerte que éste ha 
sido conservado en lo esenclal, pero repensado en funclón de 
dos síntesis anterlores qué no eran aún satisfactorlas: el 
Compendium theologlae primero, el Contra Gentes después. 
En este capitulo consagrado a la I. Pars no vamos a demos¬ 
trar el valor de esa hipòtesis, Incluso nl slquiera el conjunto de 
nuestro estudio creemos que podrà demostraria con tal evi¬ 
dencia que lleguemos a la certeza absoluta. SIn embargo, 
mientras no se demuestre lo contrario, esta hipòtesis parece 
proporcionar la mejor expllcaclòn de las diversas actitudes teo- 
lòglcas de Sto. Tomàs y en particular de la de la Suma. Lo 
Iremos viendo progresivamente en nuestro estudio. Esta sec- 
clòn estarà consagrada a dilucidar los puntos sigulentes : 

Orlentaclòn general del Compendium theologlae, orlenta- 
clòn general de la Suma contra Gentes, sinopsis de los ele- 
mentos paralelos, comparaclòn con la I.® Pars y conclusiones. 

A. El «Compendium Theologlae» 

La Intenclòn de Sto. Tomàs al escribir el Compendium es 
proporcionar a su flel Reginaldo un manual de doctrina cristia¬ 
na que, Iniclalmente, concibe como una rèplica del Enchiridlon 
de San Agustín"*®. La reallzaclòn de su proyecto ha quedado 
limitada al estudio de la fe; es posible que volviera sobre él 
mucho màs tarde y que al fin de su vida comenzara el de Spe, 
que dejò sin termlnai^®. Aquí sòlo nos ocuparemos de la expo- 
slclòn relativa a la fe, que ocupa 246 capítulos y se divide en 
dos partes. 


El capitulo 1 menciona esta obra de San Agustín y anuncia una visión ba¬ 
sada en las tres virtudes teologales. Al igual que San Agustín, Sto. Tomàs 
se propone seguir el Credo para la exposición de la fe. De hecho el tratado 
quedó sin terminar. Su misma estructura suscita el problema de cronologia 
de que trataremos luego. 

Cfr. B. Th. X, 77 (141): el P. Perrier aprueba y completa las advertencias de 
R. GUINDON, A propos de la chronologie du Compendium theologlae de 
saint Thomas dAquin, en RUÓ (1956) 193, nota 2. Esta aprobación se limi¬ 
ta a lo que concierne a la separación en el tiempo del de Fide y el de Spe. 
Volveremos màs adelante sobre la cronologia del de Fide. 
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Distinción de un doble principio de organización 

El estudio de la doctrina cristiana se enmarca dentro del 
llamamiento del hombre a la salvación; este llamamiento viene 
de parte del Verbo de Dios Salvador, quien, a fin de que le en- 
tendiéramos, se ha expresado en un lenguaje adaptado a 
nuestra pequehez. La doctrina cristiana es en fin de cuentas la 
meditación sobre este verbum abbreviatum por el cual pode- 
mos llegar al pleno conocimiento de la verdad, en lo que con- 
siste la salvación del hombre^°. Estas reflexiones sirven de in- 
troducción al Compendium y se prolongan con plena naturali- 
dad en dos direcciones complementarias. El verbum abbrevia¬ 
tum merece ser considerado ante todo en su contenido; la mi¬ 
sericòrdia del Salvador ha querido que la ensehanza tan am- 
pliamente diseminada en la Escritura pueda reducirse a unos 
pocos artículos que sirvan al hombre de luz indefectible en su 
marcha hacia la salvación: 

Cognitionem veritatis humanae saluti necessariam 
brevibus et paucis fidei articulis comprehendit. Hiíïe 
est quod Apostolus ad Rom, 9 dicit: Verbum abbrevia¬ 
tum faciet Deus super terram. Et hoc quidem est ver¬ 
bum fidei quod praedicamus^L 

El Credo es, pues, la primera fuente de la doctrina necesa- 
ria para la salvación que aquí se menciona, lo cual parece in¬ 
dicar implícitamente que la exposición va a ajustarse a él. De 
hecho, como veremos en el estudio del plan de la obra, las 
grandes divisiones se ajustan a la mención de los artículos 
que corresponden a las etapas de la exposición. 

Pero este verbum abbreviatum o verbum fidei puede tam- 
bién remitirnos al conocimiento perfecto hacia el cual nos en¬ 
camina y del cual es como una anticipación; y, desde este 
punto de vista, se le considera menos tal cual se presenta en 
su matèria que en función de lo que revela: 

Pides autem praelibatio quaedam est illius cogni- 
tionis, quae nos in futuro beatos facit. Unde et Apos- 


Las hallamos de nuevo al comienzo de la I. Pars, donde la consideración de 
la salvación sirve para elaborar la noción de la teologia (cfr. q 1 a 1). 

Comp. 1. 
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tolus dicit, quod est substantia sperandarum rerum, 
quasi iam nobis sperandas res, id est futuram beatitudi- 
nem, per modum cuiusdam inchoationis subsistere fa- 
ciens^^. 

Ahí tenemos un nuevo principio de interpretación dei dato 
reveiado: puesto qué ia fe es ia sustancia de ias cosas que 
esperamos, hay que intentar ver io que creemos, como io ve¬ 
remes cuando pasemos de ia sombra a ia reaiidad. Evidente- 
mente, este punto de vista es ei màs profundo y verdadero: ia 
tarea dei teóiogo consiste en eievarse desde éi, y no es una 
tarea imposibie, ya que ia misma Reveiación nos dice cómo 
conoceremos en ia bienaventuranza: 

Illam autem beatificantem cognitionem circa dúo 
cognita Dominas consistere docuit, scilicet circa divini- 
tatem Trinitatis, et humanitatem Christi, unde ad Pa- 
trem loquens, dicit: Haec est vita aeterna, ut cognos- 
cant te Deum, etc. Circa haec ergo dúo tota fidei cogni- 
tio versatur, scilicet circa divinitatem Trinitatis, et hu¬ 
manitatem Christi^^. 

Ei texto de San Juan que nos ensena ia naturaieza y ei or- 
den de ia bienaventuranza nos reveia ai propio tiempo ia natu¬ 
raieza y ei orden de ia teoiogía: se trata de eievarse, por ia 
Reveiación y en ia Reveiación, ai conocimiento de Dios y de 
Jesucristo. Notemos de paso que tenemos aquí, si no ei moti¬ 
vo, ai menos una razón fundamentai dei orden adoptado por 
Sto. Tomàs en sus diversas obras teoiógicas; con frecuencia 
ios teóiogos se han desconcertado por ei hecho de que trate 
en úitimo iugar sobre ei misterio de Cristo, en iugar de organi- 
zar en torno a éi ia teoiogía. Pero si admitimos que Sto. To¬ 
màs considera ia teoiogía como una praeiibatio dei conoci¬ 
miento beatifico, io cuai viene a ser en términos técnicos: co¬ 
mo una ciència subaiternada de ia ciència de Dios y de ios 
Bienaventurados, resuita evidente que sóio Dios puede ser su 
objeto primero. Hay sin duda muchas maneras de apiicar este 
principio y ya veremos que Sto. Tomàs ha tanteado antes de 
iograr un equiiibrio satisfactorio; pero, si se admite ei principio. 


Comp. 2. 
Comp. 2. 
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hay que sacar las consecuencias. El punto de vista bajo el 
cual tratarà acerca de Cristo se precisa en funclón de esc 
mismo: 

Christi humanitas est via qua ad divinitatem per- 
venitur. Oportet igitur et in via viam cognoscere, per 
quam possit perveniri ad finem, et in patria Dei gra- 
tiarum actio sufficiens non esset, nisi viae per quam 
salvati sunt, cognitionem haberent. 

La concepción de la teologia elaborada en funclón del tér- 
mlno hacla el cual conduce la fe da, pues, origen a un orden 
teológico preciso que para la obra constituye un segundo prin¬ 
cipio de organizaclón. 

En resumen, la meditaclón del verbum abbreviatum ha 
orlentado al pensamiento en dos direcciones bastante dlferen- 
tes: cabe exponer la doctrina conforme al orden mismo de los 
artículos del símbolo, que constituyen la forma màs abreviada 
de la Palabra; o según el orden del conocimiento definitivo, en 
el que la Palabra nos serà dada completamente, según todo lo 
que Ella es. Por otra parte Sto. Tomàs se da perfecta cuenta 
de que estas dos direcciones no se excluyen mutuamente, 
sino que Incluso deben coexlstlr^"^. Debemos, por tanto, exa¬ 
minar la fórmula concreta de coexistència adoptada en el 
Compendium. 

El orden del conocimiento beatifico 

El tema teológico del conocimiento beatifico es evldente- 
mente lo que determina la estructura fundamental de la obra. 
El plan general se divide en dos grandes partes, las que ya 
hemos menclonado: divinitatem Trinitatis, humanitatem Christl. 
Pero es aquél el que orienta la exposiclón de la parte consa¬ 
grada a DIos: 

Circa divinitatem vero tria cognosci oportet: primo 
quidem essentiae unitatem; secundo, Personarum trini- 
tatem; tertio, divinitatis effectus^^. 


Cfr. lo que hemos dicho en la Introducción sobre el problema planteado por 
el conocimiento teológico (Supra, p. 4-6). 

Comp. 2. 
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Ante todo Dios en sí mismo y, ya después, como creador. 
Por otra parte, según el método que emplea Sto. Tomàs en 
teologia trinitarla, la consideraclón de la unidad divina precede 
a la de la Trinidad de Personas. Esta manera de proceder 
permitirà finalmente que al tratar de DIos creador trace un plan 
teológico relativamente Independiente del símbolo: màs ade- 
lante compararemos este plan con la parte correspondiente de 
la Suma contra Gentes y luego con la 1.® Pars. 

El orden del símbolo 

El optar por una exposiclón de conjunto sigulendo el orden 
de la blenaventuranza tiene naturalmente sus consecuenclas 
en lo relativo al papel correspondiente al orden del símbolo. SI 
se adopta uno de los ordenes para el conjunto de la obra, el 
otro queda evidentemente excluido; y esto es lo que ocurre en 
efecto: el Credo es completamente desarticulado para encajar- 
le en una síntesis que no depende de él. Su estructura trlnlta- 
rla pasa desapercibida; los artículos relativos a Cristo se rele- 
gan al fin de la obra, en la segunda parte; finalmente, los otros 
artículos son Incorporados a un plan de conjunto Independlen- 
temente de los mismos, lo cual jno constituye una garantia de 
sana Interpretaclón! 

No obstante, no vayamos a pensar que esta exclusión del 
Credo en lo concerniente al plan general reduzca su papel a 
nada, Incluso en la primera parte. Por el contrario, tenemos 
que decantar y precisar ese papel y mostrar cómo se conjuga 
con la funclón mucho màs Importante que juega el orden del 
conocimiento beatifico. 

Es en la parte cristológica de la obra donde se maniflesta 
mas claramente la Influencia del símbolo; efectivamente, esta 
parte està organizada conforme a un esquema que pudléra- 
mos llamar clàsico en la escolàstica a partir de las Sentenclas. 
Es un esquema tripartito y sigue los tres grandes grupos de 
artículos cristológicos del Credo: Concepción y Natividad de 
Cristo, a propósito dejas cuales se desarrolla la teologia de la 
unión hipostàtica; Pasión, Muerte y sepultura; Resurrección y 
Glorla de Crlsto^®. El Compendium se ajusta a este orden, con 


Hacemos este esquema con la ayuda de los escritos siguientes: 
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un matiz importante el capitulo 220 nos muestra sin duda 
que los artículos del símbolo relatives a la Concepción y Natl- 
vldad de Crlsto determinan los capitules 202-219, dedicades a 
la teologia de la Encarnaclón; Santo Tomàs expone cómo los 
articules en cuestión refutan los errores catalogades en los 
capitules 202-208 y garantizan la sententia fidel expuesta en 
el capitulo 209 y elaborada seguidamente; adviértase, sin em¬ 
bargo, que este estudio de la Encarnaclón viene antes del de 
la Concepción y Natividad, desarrollado a partir del capitulo 
221; en lugar de hacer de esta teologia un fruto necesarlo del 
tema de la Concepción y Natividad, Sto. Tomàs le concede el 
primer lugar; ahi tenemos un primer ensayo de distinclón entre 
lo que pudiéramos llamar teologia del MIsterlo de Crlsto y teo¬ 
logia de los Misteriós de Crlsto. Por lo demàs, aparte esta mo- 
dlflcaclón del esquema clàsico Inspirado en el kerygma, Santo 
Tomàs mantlene el orden de los articulos: el capitulo 235, de- 
dlcado al descendimiento a los Inflernos, termina con la cita 
Passus sub Pontio Pllato, crucifixus, mortuus et sepultus des¬ 
cendit ad Inferos, que resume la teologia de la Cruz elaborada 
en los capitulos 226-235; Igualmente las diversas etapas de la 
glorificaclón de Crlsto estàn escalonades conforme a los co- 
rrespondlentes articulos del Credo. Por consigulente, tenemos 
en conjunto una elaboraclón fundada en el Credo, pero cler- 
tamente Impregnada de la mentalldad y de las quaestiones 
escolàsticas. 

El problema consistia en soldaria a la primera parte de la 
obra; el lazo de unión que Sto. Tomàs ha escogido para ello 
es el texto de la primera carta a TImoteo: Christus lesus venit 


— Pedro LOMBARDO, Sentencias, libro III. 

— Alejandro DE HALES, Suma teològica, libro III. 

— Alberto MAGNO, De Incarnatione. 

— BUENAVENTURA, Breviloquium. Contiene lo siguiente: 

— Problemas introductorios (según los autores que sean, vanan mucho en 
cuanto al objeto, amplitud y contenido teológico). 

— Anunciación de la Santísima Virgen; concepción y nacimiento de Crlsto. 

— Unión del Verbo Encarnado; consecuencias y propiedades. 

— Pasión de Crlsto. 

— Resurrección y Glòria de Crlsto. 
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in hunc mundum peccatores salvos faceré^^. Este motivo am¬ 
bienta una presentación dei pecado originai y de sus conse- 
cuencias que permite comprender ei porqué de ia Encarna- 
ción®®. Se carga ei acento sobre ia descripción històrica de ia 
caída de Adàn (justicia originai, tentación de ia mujer, iuego 
dei hombre, consecuencias de ia caída y, ya en úitimo lugar, 
transmisión dei pecado originai); Cristo queda coiocado en 
una economia de pecado y redención, io cuai prepara ei co- 
mentario de ias grandes etapas de su Misterio. En ia misma 
iínea cabe destacar ei caràcter netamente anseimiano de ias 
conveniencias de ia Encarnación que se exponen en ios capí- 
tuios 199 y 200 para iograr ia transición entre ei estudio dei 
pecado y ei de Cristo. Es verdad que Sto. Tomàs menciona en 
ei capítuio siguiente otras conveniencias, es cierto también 
que matiza ia iógica anseimiana, pero de io que no cabe duda 
es de que ei iazo de unión entre ia redención y ia Encarnación 
juega un primer papei, io cuai es bastante normai, una vez su- 
puesto ei contexto generai de esta parte, condicionada por 
una exposición «econòmica» dei Misterio. 

En definitiva, ia cristoiogía dei Compendium, considerada 
en conjunto, se nos presenta como una eiaboración escoiàsti- 
ca de ios artícuios de ia segunda parte dei Símboio apostóiico, 
vincuiada ai conjunto dei esquema teoiógico por ei hecho de ia 
caída y ia necesidad de ia redención. Nos inciinamos a pensar 
que estamos ante un estado reiativamente arcaico de ia cristo¬ 
iogía de Santo Tomàs por ias razones que desarroiiaremos a 
modo de conciusión de este paràgrafo; en todo caso, nos pa- 
rece bastante evidente que se mantiene fiei a ia actitud am- 
piiamente adoptada por ios autores que ie precedieron. 

Si ei orden de ios artícuios dei Credo expiica en úitimo tér- 
mino ei caràcter de ia cristoiogía dei Compendium, ei conteni- 
do de ios artícuios acerca dei Padre, dei Espíritu Santo y de ia 
Igiesia proporciona ia matèria de ia Primera Parte y muy espe- 
ciaimente dei estudio de Dios creador. La cosa se expiica fà- 
ciimente: si se tiene ei propósito de concordar ia parte de hu- 


1 Tim. 1, 15. 

Sto. Tomàs cita el texto al comienzo (cap. 185) y al fin de su exposición de 
la caída (cap. 200). 
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maniíate Chrisíi con los artículos del Símbolo que tratan de la 
misión de Cristo, hay que anallzar lo qué nos queda en la par- 
te de divinitate Trinitatis. De hecho Sto. Tomàs se esfuerza en 
hacerlo, sintetizando determinades grupos de artículos depen- 
dlentementé del articulo correspondiente del Credo. Pero, co- 
mo el principio de elaboraclón de la primera parte no es el 
Credo, sino el orden del conocimiento beatifico, es preciso re- 
conocer el caràcter fàctico de algunas concordanclas ; véase, 
por ejemplo, el capitulo 147, en el cual el goblerno divino dice 
referencla al Espíritu Santo, a la Iglesla, a la comunión de los 
santos y a la remisión de los pecados; la referencla no es falsa 
de suyo, pero tamblén es clerto que resulta bastante artificial y 
exterior a la problemàtica realmente adoptada. 

Una Importante consecuencla fluye de esta actitud: la resu- 
rrecclón y los novísimos se tratan en la primera parte del 
Compendium, Independientemente por tanto de Cristo resucl- 
tado y juez. Para traer a cuento la resurrección se apela al de- 
seo natural que la voluntad humana tiene de la perfección de 
la naturaleza, deseo que no podria ser satisfecho sin que el 
hombre vuelva a tener su cuerpo^®; para tratar de los novísi¬ 
mos, en particular de las penas, el anàlisis de la responsablll- 
dad y de la retribuclón le sirve de término medlo®°. Clertamen- 
te, estas consideraclones no son falsas; lejos de ello, pertene- 
cen con todo derecho al saber teológico cuando éste se aplica 
al misterlo de la consumaclón. Cabe, sin embargo, preguntar 
sl consideran íntegramente este misterlo, Incluso sl le presen¬ 
ten bajo su aspecto màs Importante®^ 

Resumiendo: en su economia de conjunto el Compendium 
se nos presenta como un ensayo de síntesis entre losados 
aspectos de la fe: espejo del conocimiento beatifico, revela- 
clón de la economia. Ensayo de síntesis, pero aún sin éxito 
total. Efectivamente, creemos que, a pesar de los esfuerzos 


Comp. 151. 

Comp. 172-175. 

Nótese que estudiando la Resurrección de Cristo dentro del marco del Sím¬ 
bolo, Sto. Tomàs consagra el cap. 239 a estudiar su causalidad en la vida 
del hombre: restauración espiritual y resurrección. Sus fórmulas merecerían 
un estudio especial. Sin embargo, no hay indicios de continuidad entre este 
capitulo y la elaboraclón de los capítulos citados anteriormente. 
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que hace Sto. Tomàà por dejar bien unidos los puntos que va 
tratando, sé acusa demasiado una solución de continuidad en¬ 
tre las dos partes de su obra: sl hay una obra de Sto. Tomàs 
de la que se pueda decir que la teologia parece enteramente 
hecha para cuando Cristo entra en escena®^, seguramente se¬ 
ria el Compendium theologlae. No solamente DIos en su unl- 
dad y su trinidad es considerado sin referencla a la revelaclón 
hecha por Cristo, sino que tamblén una teologia completa de 
la criatura espiritual, desde su creaclón a su fin último Inclusl- 
ve, es elaborada sin referencla alguna a la Encarnaclón y al 
misterlo pascual. Por el contrario, en la segunda parte carga el 
acento sobre el acontecer histórico, lo cual subraya la contin¬ 
gència absoluta de Cristo; se valora convenientemente la «ne- 
cesldad» de la Encarnaclón redentora, pero la profunda armo- 
nia que existe entre ella y la blenaventuranza del hombre tan 
sólo se menciona, sin que saqué de ella todo el partido teoló- 
glco posible; finalmente, la armonia fundamental que en la III.® 
Pars sabrà obtener Sto. Tomàs en primer lugar, Independlen- 
temente de la contingència del hecho cristlano, la armonia en¬ 
tre la Encarnaclón y la Bondad esenclal de DIos, aqui nl sl- 
qulera es evocada. En una palabra: a lo largo de la exposiclón 
relativa a la «divinidad de la Trinidad» no se ven las plezas de 
engarce que reclamarien màs o menos el misterlo de Cristo, 
mientras que por su parte el estudio de «la humanidad de 
Cristo» apenas se puede decir que manifleste su valor de re- 
capltulaclón del plan divino de conjunto. 

A pesar de mantener por principio la reserva acerca de las 
evaluaclones cronológicas basadas únicamente en la critica 
Interna, no creemos que sea posible asignar una data tardia a 
una obra cuya orlentaclón de conjunto es tan Imperfecta, tan 
poco terminada, sl la comparamos con las otras sintesis de 
Sto. Tomàs. El anàlisis de clertos elementos expositives que 
haremos màs adelante y la comparaclón con el modo de pro- 
ceder de la Suma contra Cenies, en la cual la sabiduria del 
plan llega a un tan alto grado de perfección, acaso confirmen 


Esta fórmula es del P. Chenu, que la utillza para caracterizar la Suma teolò¬ 
gica. Ya veremos que no es posible aceptarla sin puntualiza-ciones. En el 
Compendium, sin embargo, se verifica plenamente. 


171 



nuestra convicción de que el Compendium es una obra de ju- 
ventud y no de madurez®®. 

B. La «Suma contra Gentes» 

Cuando se emprende la lectura de la Suma contra Gentes 
después de la del Compendium theologlae, se extrana uno de 
la existencla de Indudables semejanzas en muchos pasajes y 
de diferenclas no menos reales en cuanto a la Inspiraclón pro¬ 
funda y a los procedimientos. Para valorar estos elementos de 
comparaclón hay que, ante todo, adoptar una actitud respecto 
del proceso general del pensamiento que tiene lugar en la 
Suma contra Gentes. Para Introducirnos en esta cuestión ex- 
traordlnarlamente delicada y vivamente discutida disponemos 
del Importante trabajo de disección y reconstrucción que el R. 
P. Gauthier acaba de reallzar fellzmente®'^. De esté estudio, 
que toca todos los problemas planteados por el Contra Gen¬ 
tes, mantendremos las conclusiones relativas a la Intenclón de 
Sto. Tomàs y al plan de su obra. Creemos que el P. Gauthier 
ha demostrado cumplldamente la fragllldad de las Interpreta- 
clones clàsicas de la Suma contra Gentes: ha destacado la 
poca consistència del tema de la «Intenclón mislonera», según 


Ya en el capitulo primero aludíamos a esta cuestión de cronologia a propó- 
sito de los atributos divinos y nos referiamos a un trabajo del P. GUINDON, 
cfr. supra, cap. 1, § 1, p. 27, n. 2. Nótese aqui que los argumentos que 
aporta este trabajo para demostrar que el Compendium es anterior a la 
Suma contra Gentes no son todos del mismo peso; algunos incluso no pa- 
recen venir a cuento, por ejemplo, los que se refieren a la mucho mayor 
brevedad del Compendium, puesto que ésta se explica suficientemente por 
el objeto de la obra; digase otro tanto, como pensamos demostrarlo màs 
adelante, de los que se fundan en la comparaclón de las dos obras en la 
cuestión de la bienaventuranza. Los restantes no son, suficientes por si so¬ 
los para establecer de manera definitiva la anterioridad del Compendium. 
Pero, como nota el P. Guindon, constituyen un haz convergente, al que vie- 
nen a anadirse las consideraciones que ya hemos hecho nosotros y las que 
haremos màs adelante. En definitiva, parece que la revisión cronològica 
propuesta por el P. Guindon gana terreno màs y màs. Ya el P. GAUTHIER 
parece aceptarla en su Introduction historique à la Somme contre les Gen¬ 
tils (cfr. nota siguiente), p. 50, n. 118. 

En la Introduction historique al tomo 1.° de la edición bilingüe de la Suma 
contra Gentes (Paris 1961) 7-123. Agradecemos vivamente al R. P. 
Gauthier que nos facilitara las pruebas de su trabajo. El lector puede com- 
probar cuànto le deben nuestras reflexiones. 
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la cual Sto. Tomàs habría escrito su libro a petición de San 
Raimundo de Penafort con vistas a misionar en tierras musul- 
manas. Ha demostrado igualmente que, según la data proba¬ 
ble del Contra Gentes, no podia haber problema de averroís- 
mo heterodoxo en la Universidad de París y que, por consl- 
gulente, la hipòtesis de una redacción emprendida contra al- 
gunas corrientes heterodoxas parislenses no puede sostener- 
se. La cronologia del libro, cuidosamente fijada al comienzo de 
su trabajo, permite por otra parte al P. Gauthier demostrar que 
la redacción del Contra Gentes en su mayor parte pertenece al 
primer período Itallano de la vida de Sto. Tomàs, lo cual echa 
por tierra a priori la manera de ver de los PP. Gorce y Féret. 
Asentimos a estas conclusiones, que quizà hubleran podido 
ser matizadas. Ellas dan todo su valor a la Interpretaclón que 
propone el P. Gauthier: sobre todo hay que tener en cuenta el 
texto mismo en el que Sto. Tomàs se explica, con toda la cla- 
rldad apetecible, acerca de sus Intenclones. «La Suma contra 
Gentes no es una obra mislonera, sino una obra de teologia; 
su Intenclón no es una Intenclón de apostolado, sIno una In- 
tenclón de sablduría»®^. 

La intención de sabiduría 

Los primeros capítulos del libro I, así como los capítulos 
prellminares de los libros II y III, nos Informan sobre el propósl- 
to y el método de Santo Tomàs. El P. Gauthier los glosa cul- 
dadosamente. Como es sabido, el Doctor Angéllco parte del 
aforismo: Saplentis est ordinare; él anàlisis de la funclón del 
sablo es lo que determina su Intenclón teològica; ese anàlisis 
lleva a Sto. Tomàs a proponer Inmediatamente a DIos como el 
objeto mismo de la teologia; efectivamente, el sablo es el que 
considera el orden último de todas las cosas: éste se define 
por el fin del universo, fin que depende de la determinaclón del 
Primer Motor, DIos: 


GAUTHIER, p. 87. [Cfr. J. M. DE GARGANTA en su introducción a la Suma 
contra los gentiles (B. A. C., Madrid 1955) 12-18. Últimamente ratifica la po- 
sición de los editores de la Leonina M. B. CROWE, Saint Thomas against 
the Gentils, en 'The Irish Theol. Quart." 29 (1962) 93-120]. 
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Finís ultimus uniuscuiusque rei est qui intenditur a 
primo auctore vel motore ipsius. Fl·imus autem auctor 
et motor universi est intellectus. Oportet igitur ultimum 
finem universi esse bonum intellectus. Hoc est veritas. 
Oportet igitur veritatem esse ultimum finem totius uni¬ 
versi; et circa eius considerationem principaliter sapi- 
entiam insistere^®. 

Para evitar equívocos, notemos que el intellectus y la veri¬ 
tas de que aquí se trata son dos nombres de Dios: Sto. Tomàs 
lo precisa màs adelante apoyàndose en la autoridad conjuga¬ 
da de Jesús y de Aristóteles, es decir, en el Evangelio y en la 
Filosofia. Así, pues, la intención de sabiduría conduce a enfo¬ 
car toda la teologia en función de Dios, que es el objeto esen- 
cial de la sabiduría, con referencia a la cual el sabio considera 
todas las cosas®^. Desde el punto de vista de la criatura, Dios 
es causa eficiente y final universal, tal como se deduce del 
texto que acabamos de citar. 

Se advertirà por otra parte que la sabiduría no termina en 
esa contemplación de la verdad®®. El adagio Sapientis est or- 
dinare tiene una resonancia pràctica®®, que Sto. Tomàs con¬ 
serva, a nuestro juicio, gracias al tema de la manifestación de 
la verdad. El sabio no solamente contempla, sino que comuni¬ 
ca una ensenanza sobre la verdad contemplada. Resulta difícil 
no evocar aquí la doctrina de Sto. Tomàs sobre los estados de 
vida y màs especialmente la manera que él tiene de entrever 
su pròpia vocación^®. Desde este punto de vista la intención 
apostòlica podria tener alguna cabida, que el P. Gauthier le ha 
negado en otro contexto, pero que es difícil de excluir comple- 
tamente. «Contemplador de la verdad»^\ el sabio, como Cris- 


I C. G., 1. 

Cfr. II C.G., 4; GAUTHIER, p. 88. 

Escribe el P. GAUTHIER: "La definición misma de sabiduría lleva consigo 
no buscar màs que la verdad y terminar en la contemplación de la verdad" 
(p. 90). Quizà haya aquí algo de exageración, al menos en lo que atane a la 
sabiduría cristiana, como es la de Sto. Tomàs. Cfr. nota siguiente. 

El P. GAUTHIER reconoce, p. 88, n. 245, que este adagio escapa al estricto 
intelectualismo de Aristóteles y toma del platonismo su caràcter pràctico. 

Cfr. E. GILSON, LeThomisme (4 ed. 1942) 10-13. 

GAUTHIER, p. 88. 


174 



to^2, debe transmitirla; por eso escribe él. Su sabiduría es irra- 
diante y la contemplación màs elevada acaba normalmente en 
la lluminaclón de otro. Tal nos parece ser el contexto espiritual 
en el que podemos considerar la Suma contra Gentes. 

Sólo nos queda decir una palabra sobre el método según el 
cual pretende Sto. Tomàs transmitir la sabiduría. El principio 
del mismo es la distinclón que establece desde él capitulo 3.° 
del libro I entre las verdades de fe accesibles a la razón y las 
que le son Inaccesibles: 

Est autem in his quae de Deo coníïtemur dúplex 
veritatis modus. Quaedam namque sunt vera de Deo 
quae omnem facultatem humanae rationis excedunt, ut 
Deum esse trinum et unum. Quaedam vero sunt ad 
quae etiam ratio naturalis pertingere potest, sicut est 
Deum esse, Deum esse unum et alia huiusmodi; quae 
etiam philosophi demonstrative de Deo probaverunt, 
ducti naturalis lumine rationis’^. 

Esta distinclón determina evidentemente el modo de pro- 
ceder, aproplado al tipo de verdad de que se trate. 

Para una verdad de fe accesible a la razón el papel del sa- 
blo es el sigulente: «Manifestar una verdad de fe accesible a la 
razón consistirà en exponer las razones, demostrativas o so- 
lamente probables que la hacen Imponerse a la razón, y mos¬ 
trar cómo la verdad así asentada por la razón concuerda con 
la fe de la rellgión cristiana»^'*; se da, pues, un doble proceso 
complementarlo: conoclendo por la fe la verdad de que se tra- 
ta, se buscan las razones que la demuestran; después, apo- 
yàndose en estas razones, se busca la armonía de la verdad 
considerada con la fe cristiana. Blen entendido que estas ver¬ 
dades se consideran no sólo una tras otra, sino tamblén se es- 
tudlan y se elaboran dentro de su orden y de su coherencla. 

Para las verdades de fe Inaccesibles a la razón el proceso 
es màs complejo. Ante todo, hay que demostrarlas, lo cual tle- 


La referencia a Cristo es explícita en el primer capitulo de la Suma contra 
Gentes. 


I C.G., 3. 

^'‘GAUTHIER, p. 95. 
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ne lugar en dos etapas: por una parte se las enuncia por via 
de autoridad, apoyàndose en la Escritura que nos las revela; 
por otra se demuestra que las objeciones que alguien creyera 
poder poner contra ellas son ineficaces. Esta etapa negaüva 
revela la mentalidad profunda de Sto. Tomàs: una verdad de 
fe puede ser inaccesible a la razón, nunca contra la razón; por 
consiguiente, cuando la razón trabaja de manera verdadera- 
mente rigurosa y coherente, no puede hallar ninguna objeción 
concluyente contra la verdad de fe. Eso no quiere decir que la 
razón demuestre dicha verdad, ni tampoco que la exija, sino 
tan sólo que no puede oponerse a ella. Tal oposición, si se 
presenta, proviene o de un sofisma o de una opinión mera- 
mente probable. En resumen: las objeciones contra las verda- 
des de fe no son razonables en el pleno sentido de este tér- 
mino: 

Ex quo evidenter colligitur, quaecumque argumenta 
contra fïdei documenta ponantur, haec ex principiis 
primis naturae inditis per se notis non recte procederé. 

Unde nec demonstrationis vim habent, vel sunt rationes 
probabiles, vel sophisticae. Et sic ad ea solvenda locus 
relinquitur’^. 

La razón nada puede contra la verdad de fe, pero puede 
jugar un papel en la manifestación de esta verdad, una vez 
demostrada: «Manifestar una verdad de fe inaccesible a la ra¬ 
zón serà tanto como apuntalaria con razones no demostrativas 
ciertamente sino probables o incluso tan sólo verosímiles, 
aclararlas mediante analogías y lejanas semejanzas que po- 
damos hallar en las cosas»^®. De este anàlisis de los procedi- 
mientos para representar la verdad divina resulta la profunda 
unidad de la visión de sabiduría: 

«Tràtese de razón de conveniència o de razón demostrati¬ 
va, en ambos casos la razón juega el mismo papel: no afirma 
por su cuenta una verdad conquistada por ella y para ella. 
Presenta por cuenta de la teologia una verdad ya creida. Que 
esta presentación sea una demostración rigurosa o una simple 


I C.G., 7. 

^^GAUTHIER, p. 95. 
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verosimilitud, lo que en fin de cuentas pretende es hacernos 
inteligible en la medida de lo posible la verdad de fe»^^. 

Así la contemplaclón teològica nos parece doblemente uni¬ 
ficada: lo està en primer lugar por la fe, ya que las verdades 
de que se trata son todas verdades reveladas y su unidad màs 
profunda les viene de DIos, que las revela y se revela en ellas; 
desde este punto de vista la sabiduría alcanza su unidad en la 
contemplaclón de la Verdad en DIos. Pero la contemplaclón 
teològica està tamblén unificada por la razón: es un mismo 
proceso racional, una misma búsqueda de Intellgibllldad, lo 
que penetra toda la reflexión, sin confundir los pianos de co- 
noclmlento nl, por consigulente, los grados y la naturaleza de 
las expllcaclones propuestas, pero permaneclendo proporclo- 
nalmente la misma en su principio y sus métodos, en todos los 
niveles en que se ejercita. 

Estos principlos dan por resultado un método teológico 
muy coherente, que ya se ve cómo està enteramente al servl- 
clo de una sabiduría. La cuestión que se plantea es saber có¬ 
mo aplicar ese método, es decir: <i,cuàles son las verdades ac- 
ceslbles a la razón?, <i,cuàles son las verdades Inaccesibles?, 
<i,cómo se conjugan concretamente? 

La distinción de las dos clases de verdades 

Como nota el P. Gauthler^®, la actitud adoptada por Sto. 
Tomàs, que consiste en tratar una después de otra las dos 
clases de verdades que ha distinguido, «es vàlida y no tiene 
por qué de suyo constituir problema alguno». Pero ahade en 
seguida: «Todo el problema viene de la manera de llevarlo a 
cabo Sto. Tomàs. Porque en los libros l-lll, que constituyen la 
primera parte y lógicamente no deberían contener sino verda¬ 
des de fe accesibles a la razón, encontramos de hecho buen 
número de verdades de fe Inaccesibles a la razón... Esta con- 
tradlcclón es lo que constituye el problema». A excepción del 
problema de la creaclón en el tiempo, esas verdades de fe 
Inaccesibles a la razón presentadas en los tres primeros libros. 


Ibídem. 

^®GAUTHIER, p. 100. 
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atanen a la finalidad de la criatura espiritual considerada en sí 
misma o en sus modalldades. Estamos, pues, ante una aporía 
para la que se han buscado muchas soluciones. El P. Gauthier 
hace la crítica de dos y propone una tercera: según unos, se 
trataría en los tres primeros libros de verdades comunes al 
Judaismo, al Islam y al Cristianisme; según otros, serían ver¬ 
dades de hecho accesibles a la razón (lo que lleva Implícita 
una determinada Interpretaclón del sobrenatural); finalmente, 
según el P. Gauthier, son verdades que tienen en Aristóteles 
un punto de apoyo. Aun cuando ninguna de estas soluciones 
nos parece plenamente satisfactòria, no tenemos el propósito 
de proponer una cuarta, sino tan sólo de hacer algunas obser- 
vaclones concretas sobre el modo de obrar de Sto. Tomàs, en 
particular sobre su manera de tratar el problema de la resu- 
rrecclón^®; quizà esto pueda aportar algunos elementos de jul- 
clo provislonales. 

Comencemos por hacer la advertència sigulente: Sto. To¬ 
màs considera pràcticamente dentro del campo de la razón las 
verdades que se refleren a DIos en su unidad y en sus dos 
causalldades, eficlente y final. No cabe duda de que en la me- 
dlda en que tales verdades entroncan en la teoria de DIos 
causa, algunas que hoy consideramos Inaccesibles a la razón 
son tratadas por Sto. Tomàs como sl fueran accesibles. En 
segundo lugar, cuando formula su teoria de la sabiduría, Sto. 
Tomàs puntuallza que la razón puede aporta razones demos- 
tratlvas o meramente probables. Por nuestra parte no estamos 
absolutamente seguros de que considere como demostrativos 
todos los argumentos que encontramos en los libros l-lll; algu¬ 
nos quizà sean solamente probables. De estas dos adverten- 
clas sacaríamos la sigulente conclusión: una verdad de fe es 
pràcticamente considerada por Sto. Tomàs como accesible a 
la razón, cuando puede entrar, por via de demostraclón o de 
mera probabllldad, dentro del marco general dellmitado por la 
eficlencla o la finalidad de DIos. 

Estas primeras observaclones se refleren a las verdades 
de fe Inaccesibles, contenidas en los libros l-lll. En lo que con- 
clerne al libro IV, contlene de hecho lo que pudiéramos llamar 
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verdades estrictamente evangélicas, término que incluye dos 
cualidades: verdades que nos han sido reveladas por Cristo 
mismo®° y verdades que se salen del cuadro de la eficlencla y 
de la finalldad (aunque ulterlormente sea posible reducirlas a 
él). Estas verdades Introducen una nueva dimensión en la sa- 
blduría cristiana. Concretamente son las sigulentes: la Trlnl- 
dad, la Encarnaclón y su prolongaclón en los sacramentos y 
en la resurrección, los novísimos. Santo Tomàs las trata exac- 
tamente como había anunclado en sus preàmbulos metodoló- 
glcos®\ 

Nos parece que cabe la discusión acerca de lo que aca- 
bamos de afirmar tanto de los tres primeros libros como del 
cuarto, ya que nos hemos llmitado a decir lo que Sto. Tomàs 
ha hecho. Pero <i,por qué lo ha hecho así? Buscaremos slm- 
plemente una orlentaclón en el estudio de la problemàtica de 
la Resurrección. Sto. Tomàs trata de ella en el libro IV, en la 
prolongaclón del misterlo de Cristo; se apoya en los grandes 
textos paullnos clàsicos: Rom 5; 1 Cor 15 y en lob 19. Esta- 
mos en pleno clima escriturístico. La razón teològica que sirve 
de base a su exposiclón, pone la Resurrección en paralelismo 
con los sacramentos y, bajo una formulaclón escolàstica, es 
posible tamblén que destaque un gran tema paulino: 

Effectum igitur mortis Christi in sacramentis con- 
sequimur quantum ad remissionem culpae; dictum est 
enim supra quod sacramenta in virtute passionis Christi 
operantur. Effectum autem resurrectionis Christi quan¬ 
tum ad liberationem a morte in fine saeculi conse- 
quemur, quando omnes per virtutem Christi resurge- 
mus*^. 


Cfr. a este propósito el tema de Cristo Doctor en el comentario a San Juan 
(cap. 1, lee. 11, n.°221 y 222). 

Así, por ejemplo, la Encarnaclón: en el cap. 28 se establece el hecho por 
via de autoridad; una serie de capítulos enuncia las herejías en la matèria 
(29-38); Sto. Tomàs precisa luego el Misterio de manera; dogmàtica (cap. 
39), expone las objeciones teológicas (cap. 40), prueba a exponer analógi- 
camente el Misterio (cap. 41-48) y refuta las objeciones -(cap. 49). Vienen 
entonces las conveniencias. 
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Este texto nos dice sin género de dudas por qué Sto. To¬ 
màs trata de la Resurrección en el libro IV. Pero el Angéllco 
advierte en seguida: 

Ad ostendendum etiam resurrectionem carnis futu- 
ram evidens ratio suffragatur, suppositis his quae in 
superioribus sunt ostensa*^. 

Según Sto. Tomàs, sl se puede tratar de la Resurrección 
como lo hace, Igualmente podria haberla tratado dentro del 
cuadro de evidenclas raclonales, supuestas algunas premisas 
establecidas en los libros 11 y lll. DIcho de otro modo, sl la Re¬ 
surrección es estudiada entré las verdades de fe Inaccesibles 
a la razón, sin embargo, forma parte, desde otro punto de vis¬ 
ta, de las verdades de fe accesibles. Tanto es así que, como 
hemos tenido ocasión de decirlo màs arriba, Sto. Tomàs trata 
de la Resurrección y de los novísimos en el Compendium 
apoyàndose en premisas raclonales y sin hacer referencla al 
misterlo de Cristo. <i,No podia haber hecho antes lo que hace 
aqui? i,Es que no debia hacerlo, supuestas sus declaraclones 
de principio sobre la distinclón de las dos verdades y la actitud 
concreta que ha adoptado de tratar entre las verdades de fe 
accesibles cuantas dijeran relaclón a DIos como causa final? 

Como hemos dicho, el P. Gauthier busca la expllcaclón del 
hecho en el recurso a Aristóteles: «Las verdades de fe relega¬ 
des al libro IV de la Suma contra Gentes son aquellas en favor 
de las cuales nada se encuentra en Aristóteles: ademàs del 
misterlo de la Trinidad, el de la Encarnaclón y el de la resu¬ 
rrección de la carne, tan ajenos ambos al espiritu de la filoso¬ 
fia grlega»®"*. Que el misterlo de la resurrección de la carne 
sea extraho al espiritu de la filosofia griega es completamente 
clerto, pero no lo es menos que tan sólo la filosofia de Arlstó- 
teles, estrictamente Interpretada, le proporciona un punto de 
apoyo racional. De los tres argumentes «raclonales» que apor¬ 
ta Sto. Tomàs, dos son de corte netamente aristotéllco; los ha- 
llamos tamblén en el Compendium: por ser forma del cuerpo el 
alma Inmortal no puede permanecer Indefinidamente separada 
de él; por el hecho de que el deseo natural de la voluntad In- 


Ibídem. 
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dina hacia la perfección de la naturaleza (en el sentido aristo- 
télico del término), no habrà inconveniente en que el alma se 
reúna con el cuerpo y el hombre vuelva a su totalidad. Parece 
difícil negar la raíz aristotèlica de estas consideraciones, aun 
dando por seguro que Aristóteles jamàs hiciera estas aplica- 
ciones, para él insospechadas®^. 

Así, pues, el problema queda en ple. Por paradójico que 
ello pueda parecer, nosotros explicaríamos de buen grado es- 
te encuadre de la Resurrección en el orden cristiano por la su- 
presión, en el conjunto del Contra Gentes, de referencias ex- 
plícitas a la presentación histèrica o kerygmàtica de la doctri¬ 
na. Ya hemos intentado màs arriba demostrar que la imper- 
fección del Compendium proviene de la dificultad què tuvo el 
Doctor Angélico para articular entre sí dos principios de orga- 
nización tan diversos como el tema de la bienaventuranza y el 
orden del Credo. De hecho, esos dos principios no estan arti¬ 
culades sino solamente yuxtapuestos y el orden del Credo so¬ 
lo sirve para delimitar materialmente los grupos de materias 
teológicas distribuidas conforme al otro principio. En el Contra 
Gentes, por el contrario, el Símbolo no juega papel alguno; por 
otra parte, como hemos visto, el método teológico adoptado 
garantiza una unidad real para el conjunto de la exposición. 
De ahí fluyen dos consecuencias: ante todo, es posible consi¬ 
derar las verdades de fe inaccesibles a la razón en su vincula- 
ción con las otras; en los argumentes del libro IV se insistirà 
acerca de lo que es objeto de razonamiento probable o de ve- 
rosimilitud; así, por ejemplo, en los capitules sobre el pecado 
original no hay casi nada relativo a la historia de Adàn, toda la 
atención se centra en la mancha formalmente contraída por 
cada hombre y que constituye un obstàculo para su marcha 


Dejamos constància de la explicación del P. GUINDON (a. c., 205). Sto. 
Tomàs habría modificado en la Suma contra Gentes su modo de proceder 
en el Compendium "probablemente a causa de influencias àrabes". La úni¬ 
ca cita que aporta es un texto citado por L. GARDET: ”La bienaventuranza 
espiritual se conoce mediante la razón, la bienaventuranza corporal sólo 
consta plenamente por la Ley revelada" (Quelques aspects de la pensée 
avicenienne, en R.Th., t. 47 [1939] 700). Para deducir de ese texto un influ- 
jo àrabe habría que probar: 1.°, que Sto. Tomàs le conoció; I.®, que se ins¬ 
piro en él. Hasta el presente el argumento queda en el àmbito de las hipò¬ 
tesis innecesarias. 
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hacia la bienaventuranza; otro tanto ocurre en el anàlisis de 
las convenienclas de la Encarnaclón: el motivo anselmiano 
cede terreno para dejar el lugar de preferencla a las conve¬ 
nienclas deducidas de la bienaventuranza. Pero—y ésta es 
nuestra segunda consecuencla— este método permite tam- 
blén hallar convenienclas, una visión de sabiduría, acerca de 
los sacramentos y la Resurrección; son las que hemos evoca- 
do màs arriba y que dependen Igualmente de la bienaventu¬ 
ranza. No nos extranemos por tanto de que, teniendo opción 
entre las dos «expllcaclones» de la Resurrección, como quiera 
que una y otra suponen la misma sabiduría teològica, Sto. 
Tomàs haya preferido la que destacaba el caràcter cristlano 
del misterlo sin perjulclo alguno para su Intellgibllldad; la con- 
slderaclón de sabiduría permite respetar el aspecto esenclal- 
mente cristlano del misterlo. El orden del Credo no lo permitía. 

Conclusiones 

Nos Incllnamos a conduir qué los tres primeros libros del 
Contra Gentes contlenen todas las verdades que pueden re- 
duclrse al conocimiento natural de DIos, es decir, que tienen 
relaclón con la causalldad divina. Por el contrario, las verda¬ 
des evangéllcas se agrupan en el libro IV, y, en caso de duda, 
Sto. Tomàs vincula al misterlo de Cristo lo que la Revelaclón 
le atribuye de modo evidente. Estas conclusiones son desde 
luego provislonales; en todo caso necesitarían màs amplia 
comprobaclón. De todos modos, ya podemos llevar un poco 
màs adelante nuestra reflexión sobre el método de la Suma 
contra Gentes y plantearnos la cuestión crucial: la sabiduría de 
que habla el Contra Gentes i,es plenamente teològica? Toma¬ 
da en conjunto, <i,expresa suficlentemente el aspecto evangéll- 
co de la verdad revelada? Pensamos por nuestra parte que no 
se puede dar a esta pregunta una respuesta plenamente afir¬ 
mativa; tenemos derecho a pensar que la fórmula desarrollada 
por Santo Tomàs en esta obra es Imperfecta. 

Ante todo, cabe notar que sl la supresión dé un principio 
organizador radicado en la economia o en el kerygma, ha 
permitido unificar la exposiclón e Incluso (en nuestra hipòtesis) 
precisar màs claramente el significado cristlano dé la Resu¬ 
rrección, ello ha sido a costa de omitir todo el desarrollo hlstó- 
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rico del misterio: en el Compendium no había lugar para los 
sacramentos, en el Contra Gentes no le hay para los misteriós 
de Jesús tal como nos los relata el Evangello. <i,Se excluirà por 
principio la vida de Cristo de la Intenclón de sabiduría? Hay en 
todo esto algo que desazona. 

Quizà haya algo màs grave aún. Ya hemos hecho constar 
el caràcter unificado dé la sabiduría teològica que Sto. Tomàs 
utillza. <i,De dónde proviene esa unidad sino de la contempla- 
clón del fin último? Sto. Tomàs lo dice ya al comienzo del libro 
I y permanece flel a su propósito. Resulta, pues, que sl bus- 
camos la clavé de la Suma contra Gentes, la hallamos, a 
nuestro julclo, en el libro III y màs concretamente en las consl- 
deraclones sobre la blenaventuranza de la criatura espiritual. 
Lo que permite «cerrar el circulo» es este tema de la blena¬ 
venturanza que se abre con la procesión de las criaturas par- 
tlendo de DIos: en este sentido el libro lll responde necesa- 
rlamente al libro 11. Pero es tamblén la blenaventuranza la que 
proporciona razones de conveniència para el misterio de la 
Encarnaclón®®. Sto. Tomàs ha elaborado saplenclalmente en 
funclón de la blenaventuranza el misterio de Cristo y sus pro- 
longaclones en la Iglesla y en la vida eterna; de cualquier mo- 
do que se expllque, el libro IV depende del lll y no a la Inversa. 
Ya hemos destacado a propósito del Compendium la razón 
profunda que explica 'esta actitud, que no es otra que una 
concepción de la teologia como clencla subalternada a la de 
los blenaventurados. Desde luego, no es ésta la cuestión que 
debatimos. Pero tamblén hay que tener en cuenta que Sto. 
Tomàs dedica el libro lll a tratar verdades accesibles a la ra¬ 
zón. <i,Tendremos aquí la razón que daria el tono de la obra? 
No queremos decir que el Contra Gentes sea una suma de fi¬ 
losofia con algunos elementos trascendentes adjuntos; lo que 
nos preguntamos es sl, entre las verdades de fe, cabe conce- 
der la primacia a las que son demostrables por la razón y ha- 
cer la síntesis en torno a ellas consideràndolas bajo su aspec- 
to racional. La sabiduría obtenida por ese camino <i,es verda- 
dera y radicalmente hija de la fe? <i,No es esto hacer un corto 
serviclo a la plenitude de la Revelaclón y a los valores estrlc- 


GUINDON, Béatitude et théologie morales chez Saint Thomas d'Aquin 
.(Ottawa 1956) 243-247. 
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tamente evangélicos? Si, en justícia, no se puede habiar de 
fiiosofía a propósito dei Contra Gentes, <i,no se podria decir 
que ia organización de ia obra està supeditada a io que hoy 
iiamamos una «fiiosofía reiigiosa»?; y, en caso afirmativo, 
<i,puede ei teóiogo quedar satisfecho? 

Tai es ei probiema que nos piantea ia orientación de ia 
Suma contra Gentes. Ei P. Gauthier advierte que Sto. Tomàs, 
màs tarde, «se dio cuenta dei peiigro que entrana y de io for- 
zado que resuita hacer de ia visión beatifica, de ia iey reveiada 
y de ia grada, verdades accesibies a ia razón»®^. Ademàs hay 
en ei Contra Gentes un pasaje que coioca ia bienaventuranza 
entre ias verdades inaccesibies a ia razón®®. Creemos que a 
Sto. Tomàs ie queda pendiente una tarea: reintegrar ei tema 
de ia bienaventuranza y todo io que éi inciuye a io reveiado 
propiamente dicho, es decir, a ios vaiores evangéiicos®®; induir 
en su visión de sabiduría io que ia Suma teoiógica iiamarà ac¬ 
ta et passa Christi in carne. Nos parece que ias dos operacio- 
nes sóio pueden reaiizarse simuitàneamente y que suponen 
una refundición compieta de ia organización teoiógica. Antes 
de comprobario detaiiadamente, tenemos que comparar entre 
sí y con ia Suma teoiógica ias dos obras que acabamos de es¬ 
tudiar. 

C. Los elementos paralelos del «Compendium» y 
del «Contra Gentes» 

Supuesto que ios anàiisis precedentes sean exactos, io 
primero que de eiios se deduce es ia diferencia fundamentai 
entre ias dos obras que estudiamos; pertenecen a dos tipos 
diferentes, puesto que organizan ia síntesis teoiógica en torno 
a principios irreductibies entre sí. Esta divergència de base 
queda refiejada en ei pian de ias obras: éi ejempio màs ciaro 
es ei dei estudio de ia Trinidad. Ei Compendium, ai no preocu- 
parse por ia distinción entre verdades de fe accesibies e inac¬ 
cesibies a ia razón, trata normaimente ia Trinidad divina des- 


GAUTHIER, 119. 

IVC.C., 1. 

Lo cual acaso implique renunciar a una distinción de método entre las dos 
clases de verdades. 
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pués de haber estudiado la unidad de Dios®°. Ya hemos adver- 
tido también la diferencia de método en lo que conclerne a la 
cristología. 

Estas diferenclas no Impiden que haya ampllos sectores en 
los qué se sigue Idéntico plan. SI hemos desarrollado un tanto 
las consideraclones relativas a las dos obras en general, ha 
sido a fin de situar mejor el estudio de esos sectores comunes. 
Entramos ahora en las exposiclones paralelas, qué ocupan 
pràcticamente los libros II y III de la Suma contra Gentes. En 
funclón del cuadro sinóptico adjunto, expondremos primero las 
diferenclas de organizaclón y otras que hay en ambas obras; 
después atenderemos a la orlentaclón de conjunto que les es 
común. 

Diferencias 

Basta echar un vistazo al cuadro sinóptico para advertir 
que el Contra Gentes està mucho màs desarrollado que el 
Compendium: dentro de cada sección estudia mayor número 
de problemas, multiplica para cada uno los argumentos y los 
puntos de vista; el Compendium se contenta a veces con unas 
líneas. El ejemplo que màs llama la atenclón es sin duda el 
que ofrece la exposiclón de la dialèctica de la blenaventuran- 
za. La Suma contra Gentes la examina en detalle a lo largo de 
24 capítulos®\ mientras que un breve capitulo®^ basta al Com¬ 
pendium para descartar todas las formas de blenaventuranzas 


De Deo uno, cap. III-XXXV; De Trinitate, cap. XXXVII-LXVII. Y, sin embargo, 
Sto. Tomàs dedica un breve capitulo (XXXVI) a notar que las conclusiones 
del De Deo uno fueron conocidas por los filósofos: Quod haec omnia a Phi- 
losophis posita sunt. Da a entender también que tuvieron cierta dificultad 
para llegar a ellas. ^No tendremos aquí un primer esbozo de la teoria de lo 
revelabile, puesta a punto en el Contra Gentes y felizmente reconstruïda 
por E. GILSON, Le Thomisme (París 1957) 14-41? Pensamos con el P. 
Guinden que la redacción de este capitulo manifiesta acerca de las posibili- 
dades y descubrimientos de los filósofos un optimismo mucho mayor que 
los textos posteriores (a. c., 201; lo contrario en PERRIER, en B.Th., I. c.). 
Aquí: la cuestión de Dios ha sido estudiada por los filósofos; algunos erra¬ 
ren; todos han tenido dificultades; en todo caso, solamente los cristianes 
han conocido la Trinidad. 

III C.C., 27-50. 

108 . 
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fundadas en las criaturas. Esa brevedad acaso favorezca la 
Intellgencla de las estructuras fundamentales del pensamiento 
de Sto. Tomàs y responde a una preocupaclón por podar el 
estilo, reducir la exposiclón a lo esenclal. De esta suerte se ve 
cómo procede la línea fundamental de la doctrina, la que en la 
columna central de nuestro cuadro està jalonada por los pun- 
tos coincidentes®®. 

Aparte la diferencia de volumen, los dos trabajos que estu- 
dlamos presentan tamblén algunas diferenclas de organlza- 
clón: son diferenclas menores, pero hay una Importante. 

Entre las diferenclas menores contamos las que provienen 
del hecho de que una misma cuestión no se trate en ambas 
obras en el mismo lugar, sin que tal divergencla afecte a la 
marcha del conjunto. Así la cuestión de saber sl corresponde a 
la casualldad algún papel en la distinclón de las criaturas se 
trata en el Compendium dentro de la perspectiva general de la 
finalldad de DIos, en el Contra Gentes dentro de la eficlencla 
divina®'^; ambas obras unen las dos cuestiones sigulentes: 
DIos creador universal, libre y omnipotente y problema de la 
eternidad del mundo, pero en el Contra Gentes es al comen- 
zar el estudio de DIos creador y en el Compendium al final; la 
expllcaclón que parece Imponerse es que estas cuestiones es- 
tàn blen sintetizadas en los artículos del Credo con los que 
Sto. Tomàs quiere conduir esta parte de su exposiclón®®; se 
advertirà tamblén qué no hemos hecho la sinopsis de los capí- 
tulos relativos a la Providencia general de DIos: ello es debido 
a que la disposiclón de los capítulos diflere demaslado de una 
obra a otra para hacer en la pràctica un paralelismo de los 
mismos, pero los tratados son Idénticos, así como las secclo- 


De lo que acabamos de decir no nos parece posible conduir que el Com¬ 
pendium sea un resumen del Contra Gentes, o a la inversa, que la Suma 
contra Gentes sea una ampliación del Compendium; creemos màs blen que 
ambas obras denotan un mismo pensamiento bàsico tratado de manera di- 
ferente en función del conjunto. 

'^'’Comp. 102; II C.G., 39. 

Comp. 95-99; II C.G., 15 y 22-38. 
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nes secundarias®®. En fin de cuentas, las pequenas divergen- 
cias que acabamos de notar y que estan detalladas en el cua- 
dro adjunto, maniflestan solamente la llbertad de un autor que 
no està obllgado a desarrollar su pensamiento conforme a cà- 
nones siempre Idénticos en todo, sobre todo en cosas accl- 
dentales. No hay, pues, motivo para excusar nl justificar a Sto. 
Tomàs por haber Introducido un poco de varledad en sus ex- 
poslclones, |nl de buscar expllcaclones profundas a estas va- 
rlaclones! 

Mucho màs Importante y significativa nos parece, por el 
contrario, la diferencia que se puede comprobar en el modo de 
tratar la cuestión de creaturis distinctis. Aquí un cuadro slnóp- 
tlco podria Inducir a error, porque hay elementos comunes a 
ambas obras e Incluso, en clerta medida, un orden expositivo 
materlalmente semejante. SIn embargo, la Idea directriz no 
nos parece la misma en los dos casos y el anàlisis debe ser 
hecho màs de cerca. 

La exposiclón que hace la Suma contra Gentes de la natu- 
raleza de las criaturas distintas, en la medida en que la exige 
la teologia®^, nos parece supeditada a la cuestión del alma 
humana. Santo Tomàs quiere exponer y defender la Interpre- 
taclón estrictamente aristotèlica de la teologia hllemórfica: el 
alma Intelectual es forma del cuerpo. En la època en que el 
doctor Angèlico escribe sus dos obras la opinión según la cual 
el alma humana es forma del cuerpo estaba pràcticamente 
aceptada por la Escuela®®. Pero las Interpretaclones de esta 
fórmula y de la doctrina que ella Implica son numerosas, por lo 
general, Inducen a suavizar un tanto la Interpretaclón literal, 
por las dos razones sigulentes: necesidad de afirmar la sus- 
tanclalldad del alma humana; deseo de conservar algo de la 
psicologia agustinlana o de lo que parece concordar con ella 


Por ejemplo, volvemos a encontrar agrupadas: providencia, contingència, 
libertad, casualidad: Comp. 137-140; III C.G., 71-74. O también las cuestio- 
nes relativas a la mediación del gobierno: Comp. 124-129; III C.G., 74-89. 

II C.G., 5, citado infra. 

Cfr. las puntualizaciones del P. Salman sobre la matèria en B.Th. IV, 563- 
569. 
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en el pensamiento de los Àrabes^®. Sto. Tomàs se propone 
establecer en todas sus dimensiones una teoria que envuelva 
simultàneamente las dos afirmaclones sigulentes: la esencla 
del alma racional consiste en ser forma del cuerpo—y por tan- 
to éste es el punto de vista central en la organizaclón filosòfica 
de la cuestión—, y por otra parte, el alma forma del cuerpo es 
Individualmente Intellgente, personal e Inmortal. Tenemos, 
pues, en estos capítulos del Contra Gentes la primera exposl- 
clón orgànica del pensamiento de Santo Tomàs acerca del 
alma humana, exposiclón que determina las líneas fundamen- 
tales que encontraremos luego en todas sus obras. A nuestro 
julclo, esta Intenclón concreta es lo que explica el plan del de 
creaturis distinctis. Sto. Tomàs, ante todo, establece los prln- 
clplos generales sobre las sustanclas esplrltuales^°°: sus pro- 
pledades fundamentales, a la cabeza de las cuales està la II- 
bertad; su composiclón metafísica. Ese estudio conduce al es¬ 
tudio del alma: 

Cum ostensum sit substantiam intellectualem non 
esse corpus neque virtutem aliquam a corpore depen- 
dentem, restat investigan utrum aliqua substantia inte- 
llectualis corpori possit uniri'**'. 

Desde el primer capitulo, en el que plantea esta cuestión, 
Santo Tomàs demuestra que la única soluclón aceptable para 
respetar la unidad del ser así compuesto es la teoria de la sus- 
tancla Intelectual forma del cuerpo: 

Hoc gitur inquirendum reliquitur, utrum substantia 
íntellectualis corporis alicuius forma substantialis esse 
possit^°^. 


El caso de San Alberto da mucha luz en este punto. E. GILSON ha demos¬ 
trada cumplidamente la permanència y la profundidad de dependencias 
docthnales muy lejanas de Aristóteles: L'àme raisonnable chez Albert le 
Grand, en AHDLMA 14 (1945) 5-72. 

II C.G., 46-55. Insistimos en el hecho de que el objeto de estos capítulos no 
es el Àngel en cuanto tal, sino la sustancia espiritual genéricamente consi¬ 
derada. En seguida da sus especies: el alma humana, las sustanclas sepa- 
radas. 

III C.G., 56. 

II C.C., 56. 
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Que aquí se trata de la sustancia intelectual en tanto que 
sustancia y en tanto qué intelectual lo demuestran claramente 
las objeciones que Sto. Tomàs formula (a las cuales darà so- 
lución en uno de los capitules centrales de esta exposición, el 
cap. 69), ya que lo que ellas precisamente subrayan es la apa- 
rente incompatibilidad entre la sustancialidad e intelectualidad 
del alma por una parte y su definición como forma del cuerpo 
por otra. El proceso expositivo està al servicio de la demostra- 
ción que trae entre manos, cuya nota dominante es la referen- 
cia a la sententia Aristotelis^°®. Antes de los capítulos esencia- 
les^®'^, el Angélico refuta las posiciones erróneas, ya se trate 
de la naturaleza del alma o de la individualidad del entendi- 
miento. Tras estos capítulos, vuelve a los problemas plantea- 
dos por el entendimiento agente y el entendimiento posible, 
con vistas a la demostración siguiente de la incorruptibilidad e 
inmortalidad de la forma del cuerpo los. Sólo le queda tratar 
del origen del alma e, incluso aquí, el hilemorfismo estricto le 
da luz^°^. 

Esto es lo central en esta sección de la exposición de Sto. 
Tomàs : de distinctis creaturis. Los once capítulos que siguen 
y la completan estàn dedicades a las sustancias separadas: 
su existència, número, características esenciales de su psico¬ 
logia; encontramos aquí una doctrina que Sto. Tomàs trata 
màs detall adam ente en otras obras, particularmente en la Su¬ 
ma teològica. Creemos que su intención, al abordar aquí la 
cuestión de los àngeles, es completar su exposición; después 
de haber hecho un estudio genérico de las sustancias espiri- 
tuales y haber estudiado detalladamente una de las especies, 
el alma humana, quiere explicarse también a propósito de las 
otras especies, las sustancias separadas. Pero no intenta dar 
aquí una exposición acabada^°®. 


Esto se pone de manifiesto ya en los títulos de algunos capítulos: 61: Quod 
praedicta positio est contra sententiam Aristotelis. 70: Quod secundum dicta 
Aristotelis oportet poneré intellectum unirí corpori ut jormam. 78: Quod non 
fuít sententia Aristotelis de intellectus agente, etc. 

'“'*68-72. 

73-82. 

83-90. 
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Si pues echamos una mirada a esta sección dei Contra 
Gentes, su construcción se nos presenta ciara: 

— Las sustancias separadas desde ei punto de vista gené- 
rico. 

— Las sustancias separadas desde ei punto de vista espe¬ 
cifico: ei aima humana, ios àngeies. 

También es ciara ia intención profunda que anima este 
pian: estabiecer tan compieta y definitivamente como sea po- 
sibie ia teoria hiiemórfica según su interpretación auténtica- 
mente aristotéiica, y adoptar en consecuencia una actitud en¬ 
tre ias diversas tendencias psicoiógicas que ofrece ia historia 
de ias doctrinas. 

Después de constatar ia dirección dei pensamiento en ei 
Contra Gentes, se extraha uno màs ai comprobar ia poca im¬ 
portància de ia teoria hiiemórfica en ei Compendium theoio- 
giae. Casi da ia impresión de que Sto. Tomàs evita ia expre- 
sión forma corporis. Creemos no haberia encontrado sino tres 
veces a io iargo de ios capituios 73-94 y nunca en un puesto 
centrai: siempre es con ocasión de refutar una objeción o des¬ 
cartar un error^°^. Cuando Sto. Tomàs no tiene màs remedio 
que referirse a ia doctrina hiiemórfica, como ocurre en ei capi- 
tuio sobre ia unicidad dei aima, se expresa de esta manera: 

Manifestum est animam esse formam substantialem 
habentis animam, ex hoc quod per animam animatum 
genus et speciem sortitur 


85: La noción de aima forma del cuerpo entra en juego para solucionar una 
dificultad relativa a la multiplicidad de entendimientos posibles, defendida 
por Sto. Tomàs. Se objeta a esta tesis que multiplicar los entendimientos 
posibles seria tanto como multiplicar las almas desde el punto de vista es¬ 
pecifico, ya que las sustancias espirituales no se multiplican dentro de la 
misma especie. Respuesta: las almas se pueden multiplicar dentro de una 
misma especie por su diversa habitudo ad Corpus. 

92: obiter dictum a propósito de la unicidad del aima humana. 

94: la teoria hiiemórfica constituye la menor de un argumento que tiende a 
probar que el aima no es parte de la sustancia de Dios. 

La teoria hiiemórfica aparece también en otros capituios aparte de los consa¬ 
grades al aima. Asi para deducir la "razón necesaria" de la resurrección de 
los cuerpos: 151. 

90 . 
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Es, pues, preciso buscar otro principio tanto para exponer 
ia doctrina dei aima humana como para toda ia sección que 
trata de ias criaturas. 

Ei Compendium es mucho mas expiícito que ei Contra 
Gentes sobre ei tema de ia ejempiaridad; este tema es ei que 
proporciona ai Angéiico ia razón de ser de ia distinción de ias 
criaturas^°®. Por eso Sto. Tomàs vaiora ios grados de seme- 
janza de ias criaturas respecto de su modeio ceieste en fun- 
ción de ia incorruptibiiidad: 

Cum Deus sit sempiternos et incommutabilis in suo 
esse, illa sunt in rebus ínfima, utpote de similitudine 
divina minus habentia, quae sunt generationi et corrup- 
tioni subiecta, quae quandoque sunt et quandoque non 
sunt“°. 

Con esta perspectiva es fàcii hacer ia ciasificación de ias 
criaturas : en primer término ias formas subsistentes, incorpó- 
reas e incorruptibies; seguidamente ios cuerpos ceiestes, inco- 
rruptibies pero corpóreos y por tanto sometidos ai movimiento 
iocai; por fin ios cuerpos terrenos, sometidos tanto a ia corrup- 
ción como ai movimiento. Pero esta división, que acentúa ia 
distancia entre ias sustancias inteiigentes y ios cuerpos terre¬ 
nos, hace difícii ia eiaboración de una teoria dei aima como 
forma dei cuerpo. Sto. Tomàs estudia ias formas subsistentes 
en sí mismas: su caràcter inteiectuai, su iibre aibedrío, ios 
grados diversos de perfección qué pueden tener, y por fin ei 
aima humana, que ocupa entre eiias ei úitimo peidaho. Sin 
embargo, ei aima es estudiada màs ampiiamente que ias otras 
sustancias separadas; Sto. Tomàs no deja de abordar ias teo- 
rías psicoiógicas de ios àrabes; por otra parte, parece conce- 
der una particuiar importància a ia cuestión de ia reiación entre 
ei aima y sus potencias. De todos modos, no hay ningún capí- 
tuio dedicado a ia teoria hiiemórfica y ei punto de vista preva- 
iente parece ser en esta exposición ei dei aima como sustan- 


73 y 74. Notemos que acerca de la cuestión propiamente dicha del ejem- 
plarismo no hay un capitulo especial en la Suma contra Gentes; los argu- 
mentos se encuentran en el capitulo de las sustancias espirituales. 

"“74. 
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cia inteligente inferior, considerada en su ser y en su psicoio- 
gía. 

i,Es posibie dar una expiicación giobai de esta manera de 
proceder? Cabe notar, ante todo, cierto paraieiismo entre ei 
uso restringido que hace ei Compendium de ia teoria hiiemór- 
fica y ei modo de utiiizaria que tiene ei Comentario a ias Sen- 
tencias"^ Quizà tengamos aquí un indicio. También hay que 
advertir que si ei Contra Gentes, en psicoiogía, està manifiesta 
y expiícitamente inspirado en ias teorías de Aristóteies, ei 
Compendium no parece haber roto aún por compieto con ias 
teorías agustinianas. No queremos decir con eso que Sto. 
Tomàs haya cambiado de parecer entre una obra y otra a pro- 
pósito de ia naturaieza dei aima; pensamos por ei contrario 
que sobre este punto nunca ha variado. Pero no ha organiza- 
do desde ei primer momento ei conjunto de su psicoiogía so¬ 
bre bases exciusivamente aristotéiicas y ei Compendium refie- 
ja una etapa màs indecisa. Juzgúese si no: insistència sobre ei 
ejempiarismo; cargar ei acento sobre ia inmutabiiidad divina 
como perfección de Dios màs o menos deducida mediante ias 
criaturas"^; estudio de ia reiación entre ias potencias y ia 
esencia dei aima; omisión de una expiicación abierta dei hiie- 
morfismo. Nosotros interpretaríamos de buen grado este con¬ 
junto de datos en función de una concepción psicoiógica màs 
ciàsica, aún infiuenciada por ias orientaciones agustinianas de 
ia Escueia. Es sabido que ei Compendium comienza con una 
referencia ai Enchiridion de San Agustín; <i,serà suficiente para 
expiicar ei ciima generai de ia probiemàtica o habrà que bus¬ 
car otros motivos? No podemos entrar aquí en ei estudio de 
este probiema. Si se comprobara que esta pista es acertada, 
quizà tuviéramos en eiia una indicación supiementaria para ia 
cronoiogía dei Compendium. 


Por ejemplo, no hallamos cuestión ni articulo dedicados ex professo a la 
cuestión del aima forma del cuerpo. Al igual que en el Compendium, cap. 
85, la teoria hilemórfica juega un cierto papel en la afirmación de la multipli- 
cidad de los entendimientos posibles: II S, d. 17, 2, 1. 

Ya hemos citado en el capitulo I las indicaciones de E. Gilson acerca de la 
concepción de Dios en San Agustin y la importància del tema d^ la inmuta- 
bilidad (cfr. p 28) 
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Identidad de organización general 

Hemos senalado las diferencias que cabe notar dentro de 
las secciones paralelas del Compendium y del Contra Gentes. 
No creemos, sin embargo, que estas diferencias afecten a la 
estructuraclón total de las dos obras en las partes que hemos 
examinado. Es lo que tenemos que demostrar ahora, Inten- 
tando descubrir los puntos claves de la construcción. 

Las divislones de la Suma contra Gentes estan perfecta- 
mente anuncladas en prólogos claros que el texto de la obra 
no desmiente luego; las del Compendium se deducen tamblén 
con nitidez de las recapitulaclones de la matèria tratada, con 
ayuda de los artículos del Símbolo, tal como ya hemos dicho 
màs arriba. Resulta de tales Indicaclones que la estructura ge¬ 
neral de las dos obras està dominada por las dos categorías 
de eficlencla y finalldad; en el Contra Gentes, por ejemplo, ca¬ 
da una de éstas categorías determina la matèria de un libro: 

Quia... prosecuti sumus in Secundo (libro) de per- 
fectione potestatis ipsius (Dei), secundum quod est 
rerum omnium productor et dominus, restat in hoc Ter- 
tio libro prosequi de perfecta auctoritate sive dignitate 
ipsius, secundum quod est rerum omnium finís et rec- 
tor“^. 

El texto es absolutamente claro; podríamos aducir otros, 
pero preferimos subrayar la actitud que Implica: Sto. Tomàs 
agrupa en primer lugar todo lo que tiene relaclón con lo que él 
llama el processus creaturarum a Deo^^'^, a fin de valorar la 
eficlencla de DIos y su soberanía, que se deducen de la de- 
pendencla esenclal en la que estàn con respecto a El todas 
las criaturas. Ese aspecto de DIos, creador y dueno soberano 
de todas las cosas, sé completa en seguida mediante el as¬ 
pecto recíproco. El Angéllco estudia la finalldad de las criatu¬ 
ras, la cual acentúa la dignidad de DIos, ya que sólo él da la 
razón de la actividad de las criaturas, así como su autoridad, 
ya que todo el desenvolvimiento de las criaturas depende de 
su Providencia y de su goblerno, es decir, de la finalldad unl- 


III C.G., 1. 
I C.C., 9. 
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versal de su bondad. Tenemos aquí un cuadro extraordinaria- 
mente claro, cuyo valor religioso es evidente. 

Cada tabla de este díptico se divide a su vez en tres sec¬ 
ciones. Ofrecemos el texto de los Prólogos de la Suma contra 
Gentes, en los que se dice claramente lo que hace Sto. Tomàs 
en las dos obras. En primer lugar, por lo que se refiere a la efi¬ 
ciència divina, un breve capitulo anuncia el orden del libro II: 

Erit autem hic prosecutionis ordo: ut primo agamus 
de productione rerum in esse; secundo de earum dis- 
tinctione; tertio vero de ipsarum rerum productarum et 
distinctarum natura, quantum ad fidei pertinet verita- 
tem“^. 

El primer punto atiende sobre todo a la causalidad que 
Dios ejerce sobre el ser, causalidad que especifica el acto 
creador; del mismo modo el Compendium, sin preàmbulo de 
ninguna clase, pasa del estudio de Dios trino al de Dios crea¬ 
dor: de effectibus divinitatis et primo de esse^^®. En el segundo 
punto Sto. Tomàs insiste principalmente en el hecho de ser 
Dios el autor exclusivo de la distinción de las criaturas. Final- 
mente, como hemos tenido que detallar, el estudio de las cria¬ 
turas distintas es principalmente un estudio del alma humana; 
trata de los àngeles en cuanto que era necesario para hablar 
de sustancias espirituales; las realidades corpóreas no consti- 
tuyen el objeto de ningún estudio concreto ni en una ni en otra 
obra. Parece que aun limitàndose al punto de vista teológico 
(quantum ad fidei veritatem pertinet}, que es lo suyo, Sto. To¬ 
màs podria haber sido màs explicito en los dos capítulos. 

El Prologo del libro III de la Suma contra Gentes explica 
también el objeto de las divisiones de su estudio: 

Erit ergo hoc ordine procedendum: ut primo aga¬ 
mus de ipso (Deo) secundum quod est rerum omnium 
finís; secundo de universali regimine ipsius, secundum 
quod omnem creaturam gubernat; tertio de speciali re- 


II C.G., 5. 
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gimine, prout gubernat creaturas intellectum haben- 
tes“’. 

Por tanto, como punto de partida, una teoria general de la 
finalidad. Sto. Tomàs deja ante todo bien sentado que Dios es 
el fin último de todos los seres; después examina cómo lo es 
de las criaturas espirituales: es el problema de la bienaventu- 
ranza lo que se trata en ambas obras dentro del marco de una 
investigación general sobre la finalidad^^®. Este primer punto 
abarca igualmente el estudio del problema del mal, situado en 
lugares diversos (cfr. el cuadro sinóptico). Después de la teo¬ 
ria general de la finalidad viene la teoria general de la Provi¬ 
dencia y del gobierno divino; este estudio entrana igualmente 
una reflexión sobre la participación de las criaturas en el go¬ 
bierno divino y en particular acerca del problema de la misión 
de los àngeles: Sto. Tomàs permanece fiel a las concepciones 
jeràrquicas recibidas de la tradición dionisiaca. Finalmente de- 


III C.G., 1. 

El P. Guindon cree que la exposiclón de la bienaventuranza que hallamos 
en los capítulos 105-108 entra dentro de la perspectiva de la creación, al 
contrario de lo que sucede en el Contra Gentes: "El tratado de la creación 
del libro II no ha conservado el tratado sobre la bienaventuranza, como aún 
lo hacía, por ejemplo, el Compendium". P. GUINDON, Béa-titude et théolo- 
gie moral chez Saint Thomas d'Aquin (Ottawa 1956) 232. No creemos que 
esté bien fundada la atribución de los capítulos 105-108 al tratado de la 
creación del Compendium. Ya hemos subrayado que el estudio de Dios 
creador concluye con los capítulos 95-99, centrados en torno a los primeros 
artículos del Credo. Mas vale, pues, conservar su unidad; El P. Guindon 
cree que los capítulos 96-100 destacan el caràcter voluntario y ordenado a 
un fin de la acción creadora (o. c., 217); nos parece que 96-99 destacan 
efectivamente el caràcter voluntario de la acción creadora pero con miras a 
negar la necesidad de que el mundo sea eterno. De ahí se pasa con la ma- 
yor naturalidad a la cuestión de la finalidad, que comienza en el capitulo 
100; es una transición feliz pero se cambia de objeto formal. Este capitulo 
sirve de introducción a lo que nosotros hemos llamado en el cuadro sinópti¬ 
co principios generales de finalidad. Es exacto que el tema de la finalidad 
se introduce gracias a las consideraciones sobre la naturaleza del Creador, 
pero éstas no son sino premisas de argumentes cuya conclusión es: la ac¬ 
ción creadora de Dios tiene un fin; por consiguiente y sobre todo: manifes- 
tum est res a Deo productes esse propter finem. Ahí tenemos la frase que 
expresa la intención del capitulo. La Suma contra Gentes no se apoya en la 
acción creadora de Dios, sino que enuncia de otro modo los mismos princi¬ 
pios de finalidad. Finalmente, el paralelismo entre las dos obras impone una 
pausa después del capitulo 99 del Compendium. 
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dica una sección especial al estudio del gobierno de las criatu- 
ras espirituales; contra lo que anuncia el titulo, no es de las 
criaturas espirituales en general de lo que se trata, sino sola- 
mente del hombre: el punto de contacto entre las dos obras lo 
constituyen los capítulos sobre la gracia y la remisión de los 
pecados; en el Contra Gentes hay una teologia moral mucho 
màs detallada, estructurada en torno al tema de la Ley. Sea lo 
que quiera de esta diferencia, comprendemos perfectamente 
cómo se introduce en las dos obras un estudio especial acerca 
del gobierno de los hombres: es como una aclaración com¬ 
plementaria al cuadro general del gobierno divino, aclaración 
cuya importància proviene del objeto de que se trata: la criatu¬ 
ra espiritual. Por lo demàs, cabe destacar a este propósito que 
Sto. Tomàs hace aqui hablando del gobierno lo que acababa 
de hacer cuando trató de la finalidad general : después de 
proponer el principio común, estudia la bienaventuranza parti¬ 
cular de las criaturas espirituales. 

A fin de que se vea mejor la disposición de este estudio de 
la finalidad y del gobierno divino, así como las diferencias ver- 
daderamente importantes con la Suma teològica, resumiremos 
la progresión del pensamiento en el siguiente cuadro: 

Finalidad general 

Generalidades 

El fin de la criatura espiritual: bienaventuranza. 

El Mal. 

Gobierno divino en general 
Gobierno de la criatura espiritual 

La Ley. 

La Gracia. 

D. Compendium, Contra Gentes y // Pars 

Si son exactos los anàlisis detallados que acabamos de 
hacer, tenemos la base para una conclusión de capital impor¬ 
tància: el plan de la I.® Pars y, en general, el de la Suma teo¬ 
lògica, difiere profundamente del plan de las dos "sumas" pre- 
cedentes. Sto. Tomàs ha abandonado de manera manifiesta el 
marco bipartito que había utilizado hasta aquí: en adelante no 
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separa una de otra las categorías de eficiència y finalidad para 
tratarlas de manera sucesiva. Oremos que es erróneo tratar 
de hacer coincidir con estas categorías la I.® y II.® parte de la 
Suma teològica. Para demostrarlo nos bastarà volver punto 
por punto sobre las articulaciones de los dos sistemas. 

1. Las cuestiones generales sobre la finalidad divina y la 
asimilación de todas las cosas a Dios, que hallàbamos al co- 
mienzo del libro III del Contra Gentes y en los capítulos 100- 
101 del Compendium aparecen en la I.® Pars a partir de la 
cuestión 44: esta cuestión enfoca globalmente los diversos 
puntos de vista bajo los cuales Dios es causa de los seres: la 
universalidad y la multiplicidad de su influjo se proponen antes 
de detallar cada punto de vista. 

2. El problema del mal, que en las primeras obras depen- 
día de la finalidad divina, se trata en la Suma desde el punto 
de vista de la creación, con referencia al maniqueísmo y al 
gnosticismo, como ya hemos visto al comienzo de este capitu¬ 
lo. 

3. En lo que nosotros hemos llamado el estudio de la finali¬ 
dad en general, y que determinaba la reflexión sobre los fines, 
distinguíamos tres problemas: està claro que dos de ellos han 
sido recogidos al comienzo de la I.® Pars, poniéndolos tanto 
bajo el signo de la finalidad como de la eficiència. Queda el 
tercero: el estudio particular de la finalidad de las criaturas es- 
pirituales; éste (cuestión de la bienaventuranza) se deja para 
la II.® Pars, lo cual nos proporciona un primer indicio del ver- 
dadero sentido de esta parte: no Dios fin, sino Dios fin de la 
criatura racional, e incluso fin del hombre. Ya volveremos so¬ 
bre esto. 

4. El gobierno divino, cuestión que evidentemente depende 
de la finalidad y, tratada por eso en el libro III de la Suma con¬ 
tra Gentes, se estudia en la I.® Pars de la Suma teològica, de 
la que constituye la última sección. 

5. Notemos por fin que la sección consagrada a la provi¬ 
dencia especial de Dios sobre el hombre y la finalidad de éste 
constituye el objeto de la II.® Pars de la Suma teològica. Esta 
II.® Pars une, con razón, dos cuestiones que habían estado 
separadas en los otros libros: la finalidad particular del hombre 
(bienaventuranza) y la actividad humana que conduce a esa 
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bienaventuranza. Santo Tomàs se da cuenta de que estas dos 
cuestiones van unidas y de ellas ha hecho el objeto de la se- 
gunda parte de la Suma; ya veremos màs adelante bajo qué 
aspecto formal las trata. 

A base de estos cinco puntos podemos conduir que la 
perspectiva de la finalldad se ha abordado muy profundamen- 
te en la I.® Pars: se puede decir que allí se trata de todo lo que 
depende de la finalldad general de DIos. Sólo nos queda aha- 
dlr dos observaclones relativas a la eficlencla: 

1. Los capítulos que estudian la distinclón de las criaturas 
y, en cuanto que lo requiere la teologia, su naturaleza, en las 
dos obras forman parte del estudio de la eficlencla divina; ésta 
es considerada globalmente como la fuente del ser y de las 
naturalezas. Hemos de ver cómo en la Suma Sto. Tomàs des¬ 
taca el papel de la ejemplaridad divina y vincula a esta causa- 
lldad y no a la eficlencla todo el tema de la distinclón. 

2. NI los àngeles nl la creaclón material juegan un gran pa¬ 
pel en el Compendium y en la Suma contra Gentes. Blen al 
contrario de lo que ocurre en la I.® Pars, en la cual no sólo se 
trata de los àngeles desde el àngulo del goblerno divino, como 
sucedía en las obras precedentes, sino que hay ampllos anàli¬ 
sis de la naturaleza de los àngeles, de su creaclón e Incluso 
de su finalldad y de su suerte eterna; el examen de estos pro¬ 
blemes se hace íntegramente en la I. Pars y ya no tendrà que 
volver màs sobre ellos. En cuanto a las criaturas materlales, 
trata tamblén de ellas desde el punto de vista de su creaclón y 
de su finalldad. La amplitud con que considera estos objetos 
de reflexión teològica nos deja tamblén entrever la existencla 
en la I. Pars de un principio organizador distinto del que ha 
presidido las dos obras estudiadas màs arriba. 

<i,Qué se deduce de estas comprobaclones? A nuestro jul- 
clo, dos cosas: la primera es la Identidad de enfoque que da 
Sto. Tomàs al contenido de la matèria teològica y a las agru- 
paclones fundamentales de las cuestiones; los desplazamlen- 
tos que hemos advertido se refleren a secciones enteras, no a 
problemas particulares. En segundo lugar tenemos que hacer 
constar el abandono de un esquema común al Compendium y 
a la Suma contra Gentes para dar paso a otro modo de dlspo- 
ner los asuntos, sobre el cual tenemos que centrar ahora 
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nuestro estudio. La extensa exposición que acabamos de ha- 
cer es lógico que nos permita captar mejor la nueva actitud 
adoptada en la Suma teològica. 

§ 4 Arquitectura de la Prima Pars, q. 44-119 

La comparación qué acabamos de hacer entre la construc- 
ción de las dos primeras Sumas de Sto. Tomàs y la de la Su¬ 
ma teològica nos pone de manifiesto una transformaciòn bas- 
tante profunda. Esta se acusa sobre todo en lo que concierne 
al lugar concedido a las causalidades. El díptico de tablas tri¬ 
ples, fundado en la oposiciòn causa eficiente - causa final, pa- 
rece haberse roto completamente y es claro que ello nos indu- 
ce a buscar ante todo lo que le reemplaza en la Suma teològi¬ 
ca. 

En este punto no es difícil realizar la investigaciòn, puesto 
que, según todos los indicios, la primera preocupaciòn de Sto. 
Tomàs al elaborar de nuevo un de processu creaturarum ha 
sido formular la teoria completa de la causalidad que debía 
constituir su armazòn. Tal es el objeto de la cuestiòn 44, con 
que se abre él estudio de las criaturas. 

Lugar que ocupan las causalidades 

Nunca se exagerarà la importància de esta cuestiòn 44. El 
Pròlogo de la misma la presenta como la primera parte del es¬ 
tudio de producíione rerum^^®; de hecho se trata, al parecer, 
de una introducciòn general a toda la teologia de lo creado. De 
ella depende el nuevo clima de la investigaciòn y, a nuestro 
modo de ver, gracias a ella va a ser posible la inserciòn de im- 
portantes elementos de tipo «econòmico» en la reflexiòn teo¬ 
lògica de la I.® Pars. Comencemos, pues, por glosar deteni- 
damente esta cuestiòn; a su luz nos serà luego posible seguir 
el plan de Sto. Tomàs. 


Post considerationem divinarum Personarum, considemndum res-tai de 
processione creaturarum a Deo. Erit autem haec consideratio tripartita: ut 
primo consideretur de productione creaturarum; secundo de earum dis- 
tinctione; tertio de conservatione et gubernatione. 
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La cuestión 44 trata de Dios en cuanto causa primera, bajo 
ei tripie aspecte de ia causaiidad divina: eficiente, ejempiar y 
finai, tai como io resume ia úitima soiución dei artícuio 4: 

Cum Deus sit causa efficiens, exemplaris et finalis 
omnium rerum, et matèria prima sit ab ipso, sequitur 
quod primum principium omnium rerum sit unum tan- 
tum secundum rem. 

En ei artícuio primero no se encuentra ia expresión causa 
eficiente, pero es ciertamente de eiia de io que se trata. Un 
principio metafísico expresa ia dependencia dei ser participado 
respecto de aquei de quien participa: éste es por esencia^^°; 
sabiendo por ia fe y por ia razón que Dios es por esencia y 
que sóio Ei es por esencia, se puede conciuir que todos ios 
demàs seres son por participación; son màs o menos perfec- 
tamente y por tanto estan en dependencia causai respecto de 
aquei que es con perfección piena. Por un proceso que invier- 
te en cierto modo ia «cuarta via» y se inspira por otra parte en 
ia deducción dei atributo de perfección (cuya vincuiación con 
ia causa eficiente ya hemos senaiado), este artícuio primero 
estabiece ia dependencia de todos ios seres respecto de Dios. 
Se trata aquí de ia dependencia en ei orden de ia causaiidad 
eficiente, que es ia que fundamenta reaimente ia comunica- 
ción de ser y cuya actividad constituye una de ias bases de ia 

reiación de creación^^i 

Ei artícuio siguiente viene a ser compiemento y conse- 
cuencia de éste: dentro de un enfoque verdaderamente meta¬ 
físico, es decir, gravitando sobre ia comunicación dei ser, ia 
causaiidad divina eficiente abraza todo cuanto es de cuaiquier 
modo que sea y, por tanto también ia matèria en concreto. Por 
una insuficiència de sentido metafísico se expiica ei materia- 
iismo de ios presocràticos, ios cuaies sóio poco a poco y de 
manera progresiva han ido iiegando a ia posesión de ia ver- 
dad^22. Los dos primeros artícuios estabiecen, pues, esta de- 


Sobre este texto y su importància en ei pensamiento fiiosófico de Sto. To¬ 
màs cfr. C. FABRO, La nozione metafísica di participazione s. S. Tommaso 
(Turín 1950) 230. 

Cfr. ibídem, im. 

Es curioso comprobar que en este artícuio, históricamente reiativo ai mani¬ 
queisme, Sto. Tomàs se contenta con una mención de ios Presocràticos y 
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pendencia inmediata de todos los seres respecto de Dios; pa¬ 
ra comprenderla plenamente hay que examinar otros puntos 
de vista sobre los que versan los artículos 3 y 4. 

La comunicación del ser, que es el objeto propio de la efi¬ 
ciència divina, es concebida por Sto. Tomàs al modo de la ac- 
ción de un artesano: toda producción de un objeto supone un 
modelo inteligible, sea copiado o directamente concebido por 
el artesano; conforme a este modelo el objeto recibe su forma. 
Este principio se transpone analógicamente de la manera si- 
guiente: teniendo en cuenta lo que las cuestiones 14 y 15 han 
expuesto sobre la ciència creadora de Dios y las ideas divinas, 
sé parte de formas naturales existentes y determinantes del 
tipo de cada ser, y se las pone en relación con el inteligible di- 
vino en él que son pensadas y existen de manera eminente. 
Esta perspectiva de ejemplaridad descubre una relación de 
cada ser, en su calificación formal, con la Sabiduría divina: 

Haec autem formarum determinado oportet quod 
reducatur,, sicut in primum principium, in divinam sa- 
pientiam, quae ordinem universi excogitavit, qui in re- 
rum distinctione consistit'^^. 

Dentro de la dependencia del ser respecto de Dios, el tema 
de la ejemplaridad hace, por tanto, inteligibles las formas. De 
él depende el grado de la comunicación del ser y en él encon- 
tramos la razón de la distinción de las criaturas. La acción efi- 
ciente de Dios comunica los grados de ser, màs o menos per¬ 
fectes, según el orden de la Sabiduría eterna. La ejemplaridad 
regula el campo de las formas y de lo inteligible. 

Si la causalidad eficiente està determinada por el orden 
que fija la Sabiduría, su dinamisme, así como el mismo orden, 
dicen relación a un último principio, que es el fin de la crea- 
ción; la cuestión 44 termina con el anàlisis de esta causalidad 


de la historia de la noción de ser, sin dedicar nada de manera especial a los 
maniqueos. Este se aviene con el sentido de la interpretación que da el P. 
Gauthier a la refutación de las herejías en los textos de Sto. Tomàs. 

1 q 44 a 3. El introducir una consideración especial sobre la ejemplaridad 
es propio de la Suma; ciertamente no era tema ajeno a las otras obras, pe¬ 
rò aquí Sto. Tomàs le asigna su lugar formal. Esta actitud debe ser relacio¬ 
nada con toda la precedente consideración De Deo y el orden, de las cau- 
salidades allí estudiado. 
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final de todas las cosas, que es Dios. Sto. Tomàs establece 
ante todo el principio general omne agens agit propíer jinem, y 
examina los grados analógicos en que se verifica; la actividad 
creada està determinada por un fin que es tanto el del agente 
como el del paciente: así, en el ejemplo clàsico de la ense- 
nanza, si el alumno recibe la ciència, el maestro sé perfeccio¬ 
na a sí mismo comunicàndola; la ensenanza es la actualidad 
perfecta de la ciència y representa para el maestro la recep- 
ción de un nuevo acto. Sólo el agente absolutamente perfecto 
obra de modo absolutamente gratuito: nada puede adquirir y 
puede comunicarlo todo. Intendit solum comunicaré suam per- 
féctionem, quae est eius bonitas. Esta fórmula debe ser inter¬ 
pretada a la luz de las cuestiones 5 y 6, sobre la Bondad de 
Dios, y las 19 y 20, sobre su voluntad. Dios obra para consti- 
tuirse a sí mismo en fin de todo lo que crea, de donde resulta 
que toda la creación està activamente orientada hacia la Bon¬ 
dad divina. En otros términos: el fin último de la eficiència divi¬ 
na no es hacer seres según el orden determinado por la sabi- 
duría, sino algo màs profundo: debe conducir esos seres hacia 
la asimilación a la Bondad divina. Del mismo modo y parale- 
lamente no basta que la criatura posea una forma que la colo- 
ca en un grado del ser; tiene también un dinamisme cuya fina- 
lidad es adquirir su perfección, la cual consiste en una seme- 
janza con la perfección divina de la que. procede. En el caso 
de las criaturas espirituales la semejanza tiene lugar en pleni¬ 
tud mediante la unión personal, inteligente y amorosa con la 
Bondad de Dios directamente contemplado. Ya se ve hasta 
qué punto las cuestiones que hemos estudiado en el capitulo 
precedente constituyen el comentario o el preàmbulo de este 
anàlisis de la finalidad: realmente, a la luz de Dios se descubre 
el punto dé vista teológico para estudiar la Creación. 

Algunas observaciones de caràcter general nos permitiràn 
examinar de modo màs sintético el sentido de esta cuestión 
44, cuyo articulado acabamos de analizar. Ante todo debemos 
destacar el papel que juega en la evolución del pensamiento; 
la Suma contra Gentes enfocaba él estudio de la creación su- 
cesivamente a la luz de la causalidad eficiente de Dios y de su 
causalidad final. De ahí resultaban dos visiones complementa- 
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rias de lo creado: la perspectiva definida por la eficlencla des¬ 
cobria primero la potencia de DIos, luego su sablduría^^"^, y, 
recíprocamente, el anàlisis de esa potencia y de esa sabiduría 
en la obra reallzada lluminaba la realldad sustanclal de las 
criaturas y màs en concreto la estructura metafísica de las 
criaturas espirituales. La perspectiva definida por la finalldad 
descubría la atracción universal de la Bondad de DIos, princi¬ 
pio de goblerno de las criaturas y fin deseado por el Creador; 
simultàneamente, se valoraban la autonomia operativa de las 
criaturas y màs especlalmente la actividad personal de la cria¬ 
tura espiritual en tendencla hacla DIos. Por lo demàs, ya he- 
mos notado, en lo relativo a la finalldad, cómo Sto. Tomàs 
procuraba delimitar todo lo posible las estructuras raclonales, 
con detrimento quizà de las disposiclones gratultas de la sabi¬ 
duría divina. Sea lo que quiera de este último punto, la pers¬ 
pectiva de conjunto era realmente teològica, ya que conslde- 
raba toda la creaclón en su ordenaclón a DIos y su misma au¬ 
tonomia relativa era considerada en su dependencla de las 
causalldades divinas y en la relaclón que dice a ellas. En la I. 
Pars se rompé clertamente con esta dualldad, pero el tema de 
la causalldad divina sigue siendo esenclal. Incluso està mucho 
màs acusado, ya que Sto. Tomàs considera desde el principio 
y unitarlamente la causalldad universal de DIos y sus prlnclpa- 
les modalldades. Proyectando un haz luminoso sobre toda la 
construcción que levantarà después, reúne en un texto muy 
breve y muy claro los elementos de una teologia de la crea¬ 
clón en DIos, en la cual se armonizan plenamente potencia, 
sabiduría y bondad. Esto sirve de preparaclón para una visión 
màs unificada de la creaclón como un todo y de cada grupo de 
criaturas en particular. En esa creaclón las formas y la opera- 
clón resaltaràn en su unidad orgànica. 

Otra ventaja de esta nueva presentaclón de la causalldad 
divina es permitir una valoraclón de la causa ejemplar; no es 
que ésta se hallara ausente de las obras anterlores del Angéll- 


Las consideraciones sobre la eficiència y la sabiduría constituyen: el objeto 
del de productione, que ocupa los primeres capitules del libro II. El estudio 
de distinctione que sigue insiste màs en los errores que hay que refutar. En 
todo el conjunto Sto. Tomàs està preocupado por oponerse a una mentali- 
dad fatalista. 
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co; hemos notado, por ejemplo, la importància que tenia en el 
Compendium, a pesar de las tonalidades agustinianas. Pero 
aquí cobra todo su valor; es algo que destaca en particular al 
hacer un breve anàlisis del plan de este tratado de processio- 
ne creaturarum a Deo. 

El plan de conjunta 

Hemos mencionado ya muchas voces la estructura de este 
plan de conjunto. Tenemos que volver sobre él y dar razón del 
mismo: 

Erit autem haec consideratio tripartita: ut primo 
consideretur de productione creaturarum; secundo de 
earum distinctione; tertio de conservatione et guberna- 
tione. 

Nos parece difícil poner en duda que esta división no co- 
rresponda a las tres causalidades estudiadas en la cuestión 
44: la producción, considerada desde el punto de vista de dar 
el ser (creación), en cuanto que es principalmente obra del 
poder; la distinción, dirigida por la sabiduría ordenadora de los 
seres; el gobierno en cuanto orientación concreta de la crea¬ 
ción hacia la bondad de Dios, que es su fin. Los términos que 
emplea Sto. Tomàs son a esté propósito suficientemente ex- 
plícitos: el tratado de la producción se ocupa de la emanatio 
totius entis universalis a primo principio; es difícil no entender 
estas expresiones de la eficiència divina, fuente del ser de las 
criaturas. En segundo lugar, el comienzo de la cuestión 47, 
con lo que empieza el de distinctione., menciona el atributo de 
sabiduría, remitiéndonos así a la ejemplaridad: 

Quia ex divina sapientia est causa distinctionis 
rerum, ideo Moyses dicit res esse distinctas verbo Dei, 
quod est conceptio sapientiae'^^. 

Finalmente, al comienzo de las cuestiones dedicadas al 
gobierno divino, la prueba de su realidad està basada en la 
finalidad que Dios ejerce: 

Secundo apparet idem ex consideratíone divinae 
bonitatis, per quam res in esse productae sunt. Cum 


'^=1 q47a1. 
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enim optimi sit òptima prodúcete, non convenit sum- 
mae Dei bonitati quod res productas ad perfectum non 
perducat. Unde ad divinam bonitatem pertinet ut, sicut 
produxit res in esse, ita etiam eas ad finem perducat. 

Quod est gubernare^^®. 

Se logra de este modo un esquema muy seguro para la 
exposición teològica de la creación; el estudio del acto mismo 
de crear destaca la iniciativa divina, la libertad de la creación y 
la dependencia ontològica respecto del creador; el estudio de 
la distinción establece por una parte la relación de lo creado a 
Dios en el plano de la ejemplaridad y por otra el conjunto de 
estructures formales que constituyen el orden creado; final- 
mente se analiza concretamente el movimiento de la creación 
hacia su término, al igual que se esclarecen las influencias 
múltiples y recíprocas de las criaturas entre sí en la prosecu- 
ción de su fin. 

Creemos haber perfilado en lo que precede el armazón es- 
peculativo general del de processione creaturarum. Respecto 
de las dos Sumas anteriores, vemos que aquí se reagrupan 
todas las causalidades divinas, se unifican mejor, se analizan 
mejor también y ello permite una visión màs unificada de la 
creación en la totalidad de su ordenación a la Bondad de Dios. 
Pero en seguida se nos plantea la cuestión: <i,Por qué Sto. 
Tomàs ha modificado su construcción? <i,Se trata solamente 
de un progreso en la percepción metafísica de las causalida¬ 
des 0 podemos descubrir otra razón distinta? Para responder 
a esta cuestión creemos que hay que desentrahar de manera 
especial las cuestiones de producíione y de distinctione^^^. 
Efectivamente, a primera vista, la Suma teològica nos ofrece 
la originalidad de distinguir estas dos cuestiones unificadas 
antes dentro de un mismo objeto formal. Lo que aquí nos im¬ 
porta es el alcance de esa distinción. 

El De Productione 

Después de haber estudiado en general la triple causalidad 
de Dios, Sto. Tomàs se fija màs en concreto en la causalidad 


q 103 al. 
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eficiente; las cuestiones 45 y 46 nos van a dar el contenido 
exacto de este concepto de eficlencla divina, teológicamente 
considerado; esto es lo que centra todo nuestro Interès. 

El Doctor Angéllco considera la eficlencla divina bajo dos 
aspectos complementaries: en sí misma, y entonces es crea- 
clón; en su efecto, llgada al comienzo del tiempo. Estos pro¬ 
blemes habían sido ya tratados uno después del otro en la 
Suma contra Gentes^^®; aquí, desembarazados de todo lo que 
conclerne a la distinclón de las criaturas y tal vez màs libres de 
preocupaclones directamente polémicas, aparecen mejor en 
su sentido exacto: entré los dos constituyen el problema de la 
eficlencla divina sobre lo real. 

El estudio de la creaclón, de modo emanationis rerum a 
principio, reallzado en la cuestión 45, valora de manera Inme- 
dlata la trascendencla total de DIos respecto de sus efectos, y 
simultàneamente su Inmanencla perfecta; precisa el plano de 
existencla eterna en el que DIos plensa, quiere y produce toda 
criatura, sin ningún Intermediarlo y sin que su poder creador 
sea en modo alguno comunicable. Son estudiós metafísicos 
hechos a la luz de conocimientos anterlormente adquirides 
sobre la esencla divina. Pero, al proseguir la Investigaclón so¬ 
bre DIos y de acuerdo con el método que ha seguido hasta 
aquí Sto. Tomàs muestra en què sentido la Creaclón se reflere 
a las Personas divinas: tenemos aquí una nueva y delicada 
apllcaclón de la teoria trinitarla fundada en la procesión y de la 
teoria de las aproplaclones; Igualmente caemos en la cuenta 
una vez màs de que Sto. Tomàs considera las relaciones con 
la Trinidad sobre todo en lo que conclerne a las criaturas espl- 
rltuales^^®. El estudio de principio durationis rerum, objeto de la 
cuestión 46, termina el anàlisis teológico de la creaclón; Sto. 
Tomàs expone allí su pensamiento sobre la cuestión de un 
comienzo absoluto del mundo y por tanto del tiempo. La expo- 
slclón es progresiva : el primer paso consiste en demostrar 
que la razón, abandonada a sus proplos recursos, nada puede 


II C.G., 16-21 y 31-38. 

Cfr. especialmente I, 45, 7, donde Sto. Tomàs expone claramente cómo 
solamente la Imagen logra una semejanza pròpia de la Trinidad. Volvere- 
mos sobre esto en nuestro cap. IV. 
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decir sobre esta matèria; no es contrario a sus exigencias que 
ei mundo haya comenzado, pero también puede perfectamen- 
te admitir que haya existido siempre. Ai fin y ai cabo esta doc¬ 
trina es una simpie consecuencia de ia doctrina expuesta en ia 
cuestión precedente: ei verdadero concepto de creación no 
està iigado ai probiema de un comienzo en ei tiempo; hay que 
buscarie en ia dependencia totai de ia criatura respecto de ias 
disposiciones eficaces de ia Sabiduría divina y en ei hecho de 
que ei mundo existe en un piano diverso dei de Dios; estos 
dos datos determinan ei estatuto ontoiógico de ia reiación 
eternidad-tiempo y pueden verificarse en cuaiquiera de ias dos 
hipòtesis reiativas ai comienzo absoiuto dei mundo. En una 
segunda etapa Sto. Tomàs expone cómo sabemos por ia fe, y 
sóio por ia fe, que ei mundo ha comenzado; que ei tiempo ha¬ 
ya tenido un comienzo absoiuto es un dato cierto, pero que 
depende estrictamente dei conocimiento de fe, ai iguai, dice ei 
Doctor Angéiico, que ei misterio de ia Santísima Trinidad. Este 
artícuio de fe nos manifiesta un aspecto compiementario de ia 
dependencia de ia criatura respecto de Dios; nos presenta 
desde un nuevo punto de vista ia absoiuta iibertad de ia voiun- 
tad divina ai crear. 

Así, pues, ei concepto teoiógico compieto de ia eficiència 
divina impiica ia reiación metafísica de io finito ai infinito, ia 
asimiiación de io creado a ias Personas divinas por via de ves- 
tigio e Imagen, ia dependencia dei mundo respecto de Dios 
desde ei punto de vista de su evoiución en ei tiempo: ia exis¬ 
tència y ei proceso dei tiempo dependen dei Misterio insonda- 
bie de ia iniciativa divina. Como se ve, esta doctrina va mucho 
màs aiià de un simpie estudio fiiosófico; gracias a eiia com- 
prendemos cómo ia eficiència divina afecta a ios seres a ia 
vez en su estructura y en su evoiución temporai. Admitir en 
nombre de ia fe, y sóio de ia fe, ia reaiidad de un comienzo 
absoiuto dei tiempo es asentar ei principio de una teoiogía que 
tiene en cuenta ia dimensión històrica y que ia considera a ia 
iuz dei pian saivífico. Ciertamente, Sto. Tomàs no puntuaiiza 
aquí expiícitamente que io que hace es asentar ei fundamento 
de una teoiogía de ia economia. Pero su manera de proceder 
a continuación nos demuestra que eiio es así. En efecto, como 
veremos en ei paràgrafo siguiente, Sto. Tomàs utiiiza, a pro- 
pósito de cada una de ias criaturas, ei concepto de causa efi- 
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ciente para dar cuenta teológicamente de la economia històri¬ 
ca de la creación, tal como nos la describe el Gènesis. Ahora 
bien, tanto en el estudio del ÀngeP®° como en el del hombre''^'' 
el estudio de productione implica a la vez una investigación 
metafísica sobre el caràcter inmediato de su creación por Dios 
y un anàlisis de las condiciones históricas concretas en las 
que la criatura recibe el ser y es puesta en el camino de su 
devenir sobrenatural. Pensamos, pues, que al destacar el ca¬ 
ràcter revelado del comienzo absoluto del tiempo, Santo To¬ 
màs se procura la posibilidad de una teologia històrica y pre¬ 
para la afirmación de un vinculo seguro entre el sobrenatural y 
la historia. 

Sin prejuzgar las aportaciones de nuestro breve estudio 
sobre las cuestiones 45 y 46, vamos a emprender ahora el de 
las cuestiones de distinctione: en ellas es donde sobre todo se 
revela la originalidad de la Suma. En primer lugar, Sto. Tomàs 
las sitúa explícitamente dentro de la perspectiva de la ejempla- 
ridad divina y no de la eficiència. Ya hemos comprobado al es¬ 
tudiar el Compendium y la Suma contra Gentes que era en es- 
te punto donde las dos obras diferían màs notablemente; aho¬ 
ra bien, si el lector recuerda el breve anàlisis que hemos he- 
cho màs arriba del de distinctione de la Suma^^^, se darà 
cuenta de que aquél difisre mucho, a su vez, de los ensayos 
anteriores. Los textos nos inducen a pensar, al menos a titulo 
de hipòtesis, que el situar debidamente el estudio de las cria- 
turas ha costado cierto trabajo a Sto. Tomàs; el Angélico ha 
adoptado sucesivamente muchas actitudes distintas. 

El De distinctione creaturarum 

Al exponer al comienzo de este capitulo el esquema de las 
cuestiones 47-102, advertíamos de pasada que siguen un or- 
den inspirado en el libro del Gènesis. De hecho parece que 
para la Suma teològica Sto. Tomàs se inspira en un proceso 
de tipo «económico» que no se encuentra en sus otras dos 


'=“1 q61. 

1 q 90-92. 

Cfr. supra, p. 100-102. 
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Sumas; cuando menos, esta manera de ver constituye un 
principio de expiicación fàcii de ias diferencies que cabe com- 
probar; ya heinos visto, por ejempio, que en ias primeras Su¬ 
mas ios àngeies se estudiaban poco en sí mismos; era desde 
un punto de vista especuiativo. Aquí, por ei contrario, se ios 
iiama por su nombre: de creatura puré spirituaii, quae in Scrip- 
tura sacra Àngeius nominatur, y se hace un anàiisis detaiiado 
de su ser y dé su psicoiogía, antes de entrar en ia historia 
concreta de su creación, de su prueba y de su saivación. De ia 
misma manera, ni ia Suma contra Gentes ni ei Compendium 
se detuvieron a hacer un Hexàmeron; ninguna de ias dos 
obras estudiaron con cuidado ia Imagen de Dios en ei hombre, 
y, si ei Compendium trata ei pecado originai de modo histórico, 
eiio es en ia segunda parte, cuya reiativa soiución de continui- 
dad con ia primera ya conocemos. Ahora bien, ia Suma teoió- 
gica nos ofrece un Hexàmeron, una teoiogía de ia Imagen de 
Dios, un cuidadoso anàiisis de ia condición primitiva de Adàn. 
Se advierten diferencias muy ciaras y que se expiican en fun- 
ción de otra perspectiva acerca dei dato que había que eiabo- 
rar. 

No vamos a indagar muy desde iejos éi origen de esa otra 
perspectiva : nos contentaremos simpiemente con ia dei II li- 
bro de las Sentencias de Pedro Lombardo. Vamos a exponerla 
brevemente. 

El II libro de las Sentencias 

Después de terminar en el libro primero el estudio de Dios, 
el Maestro de las Sentencias emprende el de las criaturas. 
Podemos distribuir su libro II en cinco tratados sucesivos: 
la creación (dist. 1), 
los Angeles (dist. 2-11), 
la obra de los seis días (dist. 12-15), 
la creación y la condición del hombre (dist. 16-20), 
el pecado, la libertad y lagracia (dist. 21-44). 

Como se ve, el orden de materias se ajusta a una visión 
tradicional de la economia de la creación; no se ha mantenido 
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una organización màs especulativa enunciada en la distinción 
primera^®®. Fijémonos en algunes puntos concretes. 

El orden que se sigue al tratar de los Angeles es también 
económico : un estudio de su creación (quando, ubi} precede 
al de su naturaleza y psicologia (qualis). Viene a continuación 
el problema sobre si han sido creados en grada o en la glòria 
y concluye: nec in beatitudine, nec in misèria creati sunf^'^. A 
partir de ahí, cabe abordar la cuestión de su fin último: qualis 
effecta est aversione quorumdam et conversione quoru- 
mdam^^^; el orden interno del examen de este problema es por 
lo demàs bastante aproximativo. La tercera parte del tratado 
evoca luego las jerarquías angélicas y la misión de los ànge- 
les. En resumen: sea lo que quiera de las numerosas impreci- 
siones de detalle en el modo de tratar las cuestiones, sobre- 
nada un esquema de conjunto: creación y condición primitiva 
de los angeles; su suerte eterna, fruto de su libertad; su papel 
dentro del universo creado, función de su puesto jeràrquico. 

En lo que se refiere a la Creación material, Pedro Lombar- 
do se refiere explícitamente al Gènesis para proseguir su ex- 
posición y lo hace inspiràndose muy de cerca en las medita- 
ciones patrísticas sobre el Hexàmeron. 

Citemos finalmente el Prólogo a la distinción 16, que nos 
da la clave del estudio del hombre al que da comienzo: 

Quae supra de hominis creatione praemisimus ef- 
fectui mancipare atque ordinare, explanare nunc susci- 
pimus, ubi haec consideranda videntur, scilicet: quare 
creatus sit homo et qualiter sit institutus, et qualis vel 
quomodo factus; deinde qualiter sit lapsus, postremo 
qualiter et per quae sit reparatus. 


Cum jtaque de his tractandum sit, scilicet de spirituali et corpo-rali creatura, 
et de rationali et non rationali, primo de rationali et spirituali, id est de ange- 
lis agendum videtur, ut a contuitu creatoris ad cogni-tionem dignioris creatu- 
rae ratio nostra intendat; deinde ad consideratio-nem corpóreas taní illius 
quae est rationalis quam illius quae non est rationalis descendat, ut Trinita- 
tis increatae sacramentum tripartitae creaturae eique concretorum atque 
contingentium sequatur documentum (Sent. II, dist. 1, cap. 6, n.°8). 

Sent. II, dist. IV, cap. un., n.°26. 

Sent. II, dist. V. 
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Como se ve, este Prologo da una visión de conjunto sobre 
el hombre, cuyos elementos son la creaclón, el pecado, la re- 
denclón. Es un anuncio no sólo de lo que queda del libro II, 
sino de todo el resto de las Sentenclas. Adviértase tamblén 
que el quallter sIt Instituíus significa para Pedro Lombardo la 
cualldad que el hombre posee de ser Imagen de DIos; pràctl- 
camente, después del Hexàmeron, sigue al Gènesis con vistas 
a un De hominis opificlo. La perspectiva, como en el caso de 
la Creaclón material y en el de los Angeles, se acomoda a la 
economia revelada. 

Bastan estas llgeras noclones para captar el esquema de 
éste libro de las Sentenclas: a pesar de que desarrolla un nú¬ 
mero relativamente Importante de «cuestiones» que dependen 
de la dialèctica, se deja guiar por la historia y, en las materlas 
que nos ocupan, por la Interpretaclón tradicional del Gènesis. 

Ahora blen, las semejanzas entre este modo de proceder 
de las Sentenclas y el orden del De distinctione creaturae de 
la Suma son tan evidentes y, por otra parte, las diferenclas en¬ 
tre el De distinctione y los paràgrafos correspondientes de las 
Sumas anterlores son asimismo tan claras, que no resulta difí¬ 
cil pensar qué Sto. Tomàs haya querido volver a utillzar en la 
Suma algo del orden de las Sentenclas. Nos encontramos, 
pues, aquí en el centro del problema que nos plantea èsta 
sección de la I. Pars: <i,cómo armonizar un modo de ver las 
cosas según la economia con el armazón causal, extraordlna- 
rlamente sólldo, que hemos conseguido? A esta pregunta 
buscaremos respuesta observando cómo Sto. Tomàs ha tra- 
bajado para cada una de las categorías de seres que debía 
examinar; así veremos sl se deducen algunos principlos meto- 
dológlcos comunes. 

Los Angeles 

Santo Tomàs anuncia de esta manera el plan para estudiar 
los Angeles: 

Considerandum est primo de his quae pertinent ad 
eorum substantiam; secundo de his quae pertinent ad 
eorum intellectum; tertio de his quae pertinent ad 
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eorum voluntatem; quarto de his quae pertinent ad 
eorum creationem^^®. 

Comprenderemos el sentido de esta división si reflexiona- 
mos sobre el contenido del primer articulo que viene inmedia- 
tamente después de este Prologo: 

Id enim quod praecipue in rebus creatis Deus in- 
tendit est bonum quod consistit in assimilatione ad De- 
um. Perfecta autem assimilatio effectus ad causam at- 
tenditur, quando effectus imiratur causam secundum il- 
lud per quod causa producit effectum; sicut calidum 
facit calidum. Deus autem creaturam producit per intel- 
lectum et voluntatem. Unde ad perfectionem universi 
requiritur quod sint aliquae creaturae intellectuales'^^. 

La existència de los Angeles que, según el Prologo, nos 
consta por la Escritura^®®, se justifica aquí por el tema de la 
semejanza con Dios en el plano de las propiedades espiritua- 
les. Se puede decir que todo el estudio sobre la sustancia, la 
inteligencia y la voluntad de los Angeles tiene también por ob- 
jeto iluminar la condición natural de la criatura espiritual; en 
otros términos, pone de manifiesto cómo una criatura puede 
poseer una verdadera condición espiritual y cómo esto le con- 
fiere una semejanza, una proximidad a Dios. Se trata, pues, 
de un estudio acerca de un tipo determinado de ser espiritual: 
el Àngel. La perspectiva depende ciertamente del dominic de 
la causa formal, la cual remite a Dios como causa ejemplar del 
Àngel. Estamos de lleno dentro de la perspectiva del de àis- 
tinctione, definida por la ejemplaridad divina y que abarca los 
tipos de ser pensades por la sabiduría divina. 

Pero el Doctor Angélico no se detiene en éste anàlisis de 
las formas espirituales, consideradas en su naturaleza y en su 
psicologia. Se interesa también por su creación o, como dice 
en el Prólogo a la cuestión 61: universaliíer de eorum exordio. 
El contenido de estas cuestiones 61-64 es fàcil de captar: una 
primera cuestión se ocupa de la producción de los Angeles: 


1 q 50 pról. 
q50a1. 

Cfr. iupra, p. 163. 
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quomodo producti sunt in esse naturae; dentro de la perspec¬ 
tiva abierta por las cuestiones 45 y 46, trata sucesivamente de 
dos cosas: la dependencia del Angel en su ser respecto de 
Dios (es el punto de vista de la causalidad eficiente), las cir- 
cunstancias concretas de esta producción: así, por ejemplo, 
Sto. Tomàs opta aquí por la cuestión del momento de la crea- 
ción de los Angeles, a propósito de la cual hace un estudio de 
origen patrístico que sitúa a los Angeles en la economia gene¬ 
ral de la creación^®®. Tras esta cuestión, relativa a la causa efi¬ 
ciente de los Angeles y al comienzo de su historia, viene el es¬ 
tudio sobre la finalidad. 

En efecto, a partir de la cuestión 62 se trata del problema 
de la bienaventuranza de los Angeles; después de quomodo 
producti sunt viene quomodo perfecti sunt. Dentro de esta 
perspectiva Dios evidentemente aparece como fjn; todo el 
anàlisis se centra en torno a la obtención por el Àngel de la 
bienaventuranza final, cuyo objeto es directamente Dios. Los 
elementos de esta teologia de la bienaventuranza de los An¬ 
geles parecen ser los siguientes: 

1. El Àngel es naturalmente bienaventurado en su creación 
misma y, por tanto, su ulterior perfeccionamiento no tiene lu- 
gar en el plano de su naturaleza ni de su operación naturaP'*'’. 

2. El Àngel ha sido creado inmediatamente en el orden de 
la grada santificante, con vistas a obtener la bienaventuran- 

za^'^L 

3. Dada la naturaleza puramente espiritual del Àngel, le 
basta un solo acto para merecer el don de la bienaventuranza. 
Por eso toda la economia del devenir angélico, toda la «histo¬ 
ria de los Angeles», se reduce al único acto por el cual optan 
en pro o en contra de la Bondad de Dios que se les ofrece. Es 
simplemente conversio ad bonum o aversió a bono^'^^. En re- 


q61 a3. 

1 q 62 a 1. Este punto ha sido controvertido aún recientemente. 

Cfr. C. COURTRÉS, Le traite des Anges et la fin ultime de l'esprit, en R.Th. 
(1954) 155-165. 

a 2 y 3. 
a 4 y 5 
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sumen, al hablar de la finalldad, de la historia o de la evoluclón 
del Àngel, todo el proceso se concentra en tres Instantes In- 
medlatamente consecutives: creaclón, posibllldad de opción, 
entrada en la blenaventuranza; todo este complejo està regu- 
lado por la predestinaclón dlvlna^'^®. La evoluclón del Àngel es¬ 
tà en Inmediata conexión con su personal relaclón al fin último, 
relaclón que consiste en la operaclón espiritual única y plena 
que merece la blenaventuranza. 

4. Asentado ésto, sólo queda estudiar la miserla de los An- 
geles pecadores, lo cual constituye el objeto de las dos últimas 
cuestiones : 63 y 64. 

En una palabra, sl observamos de un solo goipe de vista la 
totalldad de este estudio de los Angeles, veremos que Sto. 
Tomàs le ha orlentado desde el punto de vista de DIos refl- 
rléndose simultàneamente a la causalldad ejemplar primero y 
al binomio éficlencla-finalldad después^'^'^; desde el punto de 
vista de las estructuras naturales del Àngel, ya que nos da un 
estudio preciso de la condiclón de las criaturas espirituales; 
finalmente desde el punto de vista de las condiciones concre¬ 
tes de la creaclón, del llamamiento a la blenaventuranza, de la 
operaclón personal y meritòria, es decir, de lo que es slmultà- 
neamente la vida sobrenatural y la historia de los Angeles. El 
sentido de este estudio es claro, sl lo que nos preguntamos es 
la perspectiva general dentro de la cual le ha orlentado: esta- 
mos dentro de un cuadro general definido por el dinamismo de 
la Bondad de DIos, manifestada mediante el juego de las tres 
causalldades; por otra parte, se trata de respetar el modo tra¬ 
dicional de presentar lo creado conforme al orden de la eco¬ 
nomia. Santo Tomàs resuelve la aporía estudiando cada tipo 
de criatura en el lugar que le corresponde dentro de la pers¬ 
pectiva de la ejemplaridad divina. Pero en vez de llmitarse a 
una consideraclón formal, exigida por el tema de la ejemplarl- 
dad, ahade una consideraclón històrica, la cual se hace Intell- 
glble por una parte dentro de su referencla a las causalldades 


'«a9. 

Y este binomio alcanza un valor muy concreto: no sólo designa las referen- 
cias metafísicas del ser a DIos sino que también indica las coordenadas del 
ser en el tiempo. La perspectiva ontològica y la perspectiva "econòmica'' se 
unifican. 
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divinas eficiente y final, y por otra a la estructura personal y 
libre de la criatura en cuestión, manifestada precisamente gra- 
cias al anàlisis formal. En otros términos: el marco eficiència, 
ejemplaridad y finalidad permite una visión general del univer- 
so y articula toda la I. Pars a partir de la cuestión 44; pero en 
todo lo concerniente a cada tipo de criatura en particular Santo 
Tomàs pone en juego de nuevo, dentro del de distinctione la 
triple causalidad divina; de ese modo puede exponer una evo- 
lución econòmica sin sacrificar para nada la inteligibilidad del 
conjunto. 

Esta conclusión puede parecer prematura, ya que no he- 
mos estudiado sino un tipo de criatura: el Àngel. Pero vamos a 
ver cómo se comprueba y se matiza en la continuación de 
nuestro estudio al examinar el Hexàmeron y el De hominis opi- 
ficio dé la Suma. Una vez que lo hagamos, estaremos en con¬ 
diciones de dar una visión de conjunto de la arquitectura de 
toda esta sección de la I.® Pars. 

El hombre 

Al estudio de los Angeles sigue el de la creación material. 
Leyendo el prólogo de la cuestión 50 o el de la cuestión 75 
se tiene la impresión de que el tratado de creatura corpo¬ 
ral! tiene autonomia pròpia y se espera una reflexión teològica 
acerca del cuerpo, que tenga por sí misma razón de ser y sir- 
va de preludio al examen del hombre qui ex spirituali et corpo¬ 
ral! substantia componitur. En realidad no hay nada de eso; en 
seguida se ve que las cuestiones 65-74 no enfocan la creación 
material dentro dé una perspectiva de ejemplaridad y apenas 
examinan por sí misma la realidad ontològica de las estructu- 
ras físicas. Sto. Tomàs comienza directamente por la creación 
activamente considerada en Dios, después glosa la obra de 
los seis días siguiendo principalmente el orden del Gènesis y 
los comentarios patrísucos. No parece que tome muy en con- 


Considerandum est de distinctione corporalis et spiritualis crea-turae. Et 
primo, de creatura puré spirituali, quae in Scriptura sacra àngelus nomina- 
tur; secundo de creatura puré corporali; tertio de creatura composita ex cor- 
porali et spirituali, quae est homo. 

Post considerationem creaturae spiritualis et corporalis, conside-randum 
est de nomine, qui ex spirituali et corporali substantia componitur. 
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sideración él valor que por sí mismo tiene todo el dominio de 
lo físico; Sto. Tomàs considera el mundo corpóreo màs blen 
en su significado y ordenaclón a las criaturas espirituales. Esto 
es lo que se deduce concretamente de las afirmaclones relatl- 
vas a la finalldad de este mundo: 

Dúplex est rei perfectio: prima et secunda, ftima 
quidem perfectio est secundum quod res in sua subs- 
tantia est perfecta. Quae quidem perfectio est forma to- 
tius quae ex integritate partium consurgit. Perfectio au- 
tem secunda est perfectio finis... Ultima autem perfec¬ 
tio, quae est finis totius universi est perfecta beatitudo 
sanctorum, quae erit in ultima consummatione univer¬ 
si. ftima autem perfectio, quae est in integritate uni¬ 
versi fuit in prima rerum institutione''*’. 

Es Importante este texto porque nos Indica la perspectiva 
dentro de la cual Sto. Tomàs considera el fin del universo, y 
confirma lo qué la ausencla de un estudio «físico» nos hacía 
presentir: la obra de los sels días està enfocada prlnclpalmen- 
te en funclón del hombre, cuyo marco de vida describe, y pen- 
sando en la blenaventuranza que transfigurarà esa vida. Nos 
Incllnaríamos a admitir una continuidad real entre el estudio de 
la obra de los sels días y el del hombre: Sto. Tomàs sigue el 
orden del Gènesis, adoptado por los Padres y Pedro Lombar- 
do. Por eso es sin duda preferible considerar este estudio en 
la Suma formando unidad con el del hombre. La perspectiva 
seria así bastante diversa de la que se puede hallar en los 
comentarlos a los varlos LIbrI Naturales de Aristóteles. Esta- 
mos ya dentro del marco de una antropologia teològica. 

El estudio del hombre, que comienza en la cuestión 75, pa- 
rece cortado exactamente por el mismo patrón que el de los 
Angeles y en él encontramos reagrupada la matèria que esta- 
ba dispersa en diversas partes de las otras obras^'^®. Después 


'"1 q73a1. 

Las precedentes sumas de Sto. Tomàs distribuían la antropologia religiosa 
en tres apartades relativamente autònomes. Una primera consideración 
formal se centraba en la naturaleza del alma humana y su psicologia; la se- 
gunda, fragmentada a su vez, tenia por objeto la finalldad del hombre: en 
primer lugar la cuestión de la blenaventuranza, luego la de la providencia 
especial de Dios sobre el hombre, incluyendo una teologia moral funda- 
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del Hexàmeron, que sitúa al hombre en él marco de su crea- 
clón històrica, tenemos un estudio detallado de la naturaleza y 
psicologia del hombre^''®, luego un De hominis oplflclo^®°. Los 
principlos de Interpretaclón adoptades para el estudio de los 
Angeles valen aquí plenamente; el anàlisis de la naturaleza y 
de la psicologia del hombre responde a la necesidad de cono- 
clmlento teológico formal y corresponde a la ejemplaridad divi¬ 
na tal cual Sto. Tomàs la ha definido en la cuestión 44 este 
anàlisis es, sin embargo, completado por una teologia de la 
creaclón del hombre, considerada en concreto, la cual es el 
complemento económico necesarlo y responde a las otras dos 
causalldades: eficlencla y finalldad. 

A pesar de todo, desde este punto de vista la construcción 
teològica no era tan simple como en el caso de los Angeles. 
Efectivamente, como ya hemos visto, toda la economia de la 
evoluclòn, de la historia del Àngel, se reduce a un solo acto; 
en ese acto tiene lugar el mérito del Àngel. Para el hombre los 
principlos son los mismos, pero la apllcaclòn es distinta; ya lo 
había advertido Santo Tomàs en su estudio sobre los Angeles: 

Homo secundum suam naturam non statim natus 
est adipisci ultimam perfectionem, sicut àngelus. Et 
ideo homini longior via data est ad merendum beatitu- 
dinem quam Angelo'^^. 

Una prolongaclòn en el tiempo, fruto de la condiclòn carnal, 
modifica la figura concreta de la historia humana. Por supues- 
to que el fin es el mismo y el sentido de esta prolongaclòn es 
Idéntico al sentido de la opciòn única del Àngel. Tan pronto 


mental; por último, metodológicamente separada, venia una consideración 
sobre los problemas màs vinculados a la historia: creaclón, pecado original 
y novísimos. En la Suma los puntos de vista se unifican y se concretizan. 

q 75-89. 

'=“q 90-103. 

Véase cómo procede el prólogo de la cuestión 75 : Et primo de natura 
ipsius hominis, secundo de eius productione. Naturam autem hominis con¬ 
sideraré pertinet ad theologum ex parte animae, non autem ex parte corpo¬ 
ris, nisi secundum habitudinem quam hàbet corpus ad animam. Et ideo pri¬ 
ma consideratio àrea animam versabitur. 

q62a5ad 1. 
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como cesa la condición carnal, tiene lugar el acceso a la ble- 
naventuranza : 

Anima hominis et àngelus similiter ad beatitudinem 
ordinantur: unde sanctis promittitur aequalitas ange- 
lorum (Le 20). Sed anima separata, si habeat meritum 
beatitudinis, statim beatitudinem consequitur, nisi sit 
aliud impedimentum'^^. 

SI el sentido de la vida humana se Identifica en último tér- 
mlno con la actividad mehtorla, su estudio concreto es Inflnl- 
tamente màs complejo; la actividad del hombre, condicionada 
por la matèria y viviendo en el tiempo, es mucho màs variada 
y diferenciada que la del Àngel. Ademàs, hay que tener en 
cuenta el pecado con todas las consecuenclas de naturaleza y 
de historia que entraha, las cuales podrían conducir la refle- 
xlón hasta Crlsto^^"'. Ante una tal complejldad de puntos de 
vista, <i,se pueden mantener los principlos simples que han 
servido para estudiar los Angeles: eficlencla y finalldad dlvl- 
nas, llbertad de la criatura? En caso negativo, <i,habrà que re¬ 
nunciar a una reflexión en el àrea de la Intellgibllldad especula¬ 
tiva y atenerse a un comentarlo del Gènesis? Creemos que la 
soluclón de Sto. Tomàs depende de tres puntos: 

1. El Doctor Angéllco reduce su Investigaclón antropològi¬ 
ca, en la l. Pars, al primer hombre, Adàn. Prescinde de la 
cuestión del pecado. Se limita a estudiar la condición de Adàn 
en su perfección, quien està así en la pendiente de la condl- 
clón angèlica. 

2. En su anàlisis de la creaclón del hombre Sto. Tomàs po- 
ne de relleve el aspecto màs tradicional: la definiclón del hom¬ 
bre como Imagen de DIos. Cabe notar a este respecto que las 
Sentenclas y sus comentaristas, Incluido Sto. Tomàs, se llml- 
taban a una consideraclón formal de la Imagen, Indagando su 


1 q 62 a 5, sed contra. Santo Tomàs no ignora que en ciertos casos la his¬ 
toria del hombre puede ser también reducida a su màs simple expresión, al 
menos en lo que concierne a su significación esencial: orientar hacia la sal- 
vación. Ibídem, corpus: Meritum autem beatitudinis non solum in angelo sed 
etiam in homine potest esse per unicum actum: quia quolibet actu caritate 
informato homo beatitudinem meretur. 

Tal es la perspectiva històrica a la que se ajusta en las Sentenclas. 
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contenido esencialmente en la escuela de San Agustín. En la 
Suma Sto. Tomàs la considera como el fin de la creaclón del 
hombre: de fine slve termino productionis homlnls^®^. Es por 
tanto la Imagen lo que le permite volver de nuevo al binomio 
eficlencla-finalldad; DIos en su acción de crear al hombre se 
mueve por la Intenclón de comunicar su semejanza, o lo que 
es lo mismo, de hacer su Imagen; Santo Tomàs demuestra 
aquí suma habllldad, pero no es artificloso. Se ha dado cuenta 
de la armonía íntima entre su teologia de la comunicaclón de 
la Bondad de DIos, fIn de la creaclón, y el tema tradicional de 
la Imagen de DIos; graclas a esta conexión resulta posible una 
verdadera reflexión teològica acerca del hombre, una teologia 
del primer Adàn. 

3. FInalmente, dentro de la noclón de Imagen de DIos, él 
Angéllco distingue grados. CItemos aquí un texto de capital 
Importància, que comentaremos màs detalladamente en un 
capitulo que dedicaremos a la Imagen, pero que hay que 
mencionar ya aquí porque pertenece al marco metodológico 
de Sto. Tomàs: 

Imago Dei tripliciter potest consideran in homine. 

Uno quidem modo, secundum quod homo habet apti- 
tudinem naturalem ad intelligendum et amandum 
Deum: et haec aptitudo consistit in ipsa natura mentís, 
quae est communis ómnibus hominibus. Alio modo, 
secundum quod homo actu vel habitu Deum cognoscit 
et amat, sed tamen imperfecte: et haec [mago est per 
conformitatem gratiae. Tertio modo, secundum quod 
homo Deum actu cognoscit et amat perfecte: et sic at- 
tenditur imago secundum similitudinem gloriae'^®. 

De este texto vamos a quedarnos, de momento, solamente 
con dos cosas: la primera es que Sto. Tomàs concibe la Ima¬ 
gen de modo dinàmico; tiene capacidad de acción o actúa 
realmente. La otra es que su grado supremo consiste en la 
acción beatificante. De estas dos observaclones deducimos 
que la Imagen Implica una teologia de la blenaventuranza, que 
aquí no està detallada, pero que es real; ademàs supone la 


1 q 93, titulo; cfr. q 90, pról. 
q93a4. 


219 



actividad personal del hombre, lo cual equivale a decir qué el 
fin pretendido por DIos en la creaclón del hombre Incluye la 
libre determinaclón de éste. La finalldad divina determina la 
existencla de una verdadera actividad espiritual en el hombre, 
actividad que se orienta hacla la blenaventuranza. 

A nuestro julclo, los tres puntos que acabamos de destacar 
constituyen la adaptaclón que hlzo Sto. Tomàs al caso del 
hombre, tal como nos le describe el dato revelado, de su teo¬ 
logia de la historia angèlica: así como allí trataba del Àngel, 
creado con vistas a la blenaventuranza libremente alcanzada, 
así trata aquí de Adàn bajo el mismo punto de vista exacta- 
mente. De este modo ya puede encuadrarse la teologia de la 
creaclón de Adàn. Se Interfleren ademàs otros puntos de vista, 
por ejemplo, la preeminencla de Adàn, que, a julclo de Sto. 
Tomàs, entraha clerto número de privilegies, cuyo número o 
amplitud estaríamos hoy tentados de restrlnglr^^^. Por otra par- 
te, Sto. Tomàs no descuida clerto número de cuestiones que 
habían llegado a ser tradiclonales después de San Agustín 
acerca del género humano y su evoluclón caso de no haber 
pecado. Pero lo esenclal para nosotros es la estructuraclón: 
desde el punto de vista de la eficlencla de DIos, las cuestiones 
tocantes a la creaclón del hombre, alma y cuerpo; desde el 
punto de vista de la finalldad, el tema de la Imagen de DIos y 
la justícia original, la cual constituye en sus elementos esen- 
clales la condiclón privilegiada de la Imagen con vistas a la 
adquisiclón de la blenaventuranza. 

Este modo de construir todo el edificlo de su antropologia 
nos produce la Impresión de una obra acabada. En el plano 
del anàlisis formal Sto. Tomàs ha reallzado un estudio extra- 
ordlnarlamente detallado, sin dejar en la penumbra ninguno de 
los aspectos de la naturaleza o de la psicologia del hombre, lo 
cual no es otra cosa que la descripción precisa del primer gra- 
do de la Imagen^^®. Nos Informa sobre la creaclón del alma 


Cfr. M. M. LABOURDETTE, Le Peché originel et les Origines de l'homme 
(París 1953) 169-181. 

En el conjunto de la 1.®* Pars, como hemos tenido ocasión de ver, la ejem- 
plaridad entra en juego esencialmente en el plano de las formas naturales. 
Cfr. 1 q 44 a 3. Es el estudio concreto de la creaclón, que depende de las 
causalidades eficiente y final, el que adopta el punto de vistai histórico. Ha- 
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humana metafísicamente considerada^^® y sobre las armonías 
de la creación de la primera pareja humana^®°. Sabemos hacia 
dónde tiende la intención divina creadora y tenemos los ele- 
mentos de una teologia de la bienaventuranza en el tema de 
la Imagen de Dios^®^ Por último conocemos al detalle la situa- 
ción primitiva en que el hombre fue colocado para adherirse a 
Dios y realizar su finalidad^®®. La visión del hombre es extraor- 
dinariamente completa y clara. Sólo una cosa queda en sus- 
penso: la actitud concreta del hombre, que por cierto va a de¬ 
terminar el trastorno de todo este complejo. Pero, aparte este 
punto, ciertamente fundamental y que Santo Tomàs estudiarà 
luego, tenemos aquí una exposición coherente de la creación 
primera del hombre, exposición que respeta a la vez la doble 
exigencia inscrita al principio de la Suma teològica: fidelidad a 
la Escritura y reflexión encauzada a la luz de Dios. Màs ade- 
lante veremos la aportación de esta teologia a las investiga- 
ciones posteriores; con todo, permítasenos una ràpida antici- 
pación: para decirlo en una palabra, si la cristología de Santo 
Tomàs se nos presenta como una visión grandiosa de la reca- 
pitulación y recoge en el plano de la investigación escolàstica 
el tema paulino del Segundo Adàn, es sin duda porque la I.® 
Pars ha acertado a proponer los principios de una antropolo¬ 
gia religiosa y delinear vigorosamente la teologia del Primer 
Adàn. 

Conclusión 

Hemos llegado así al término de nuestra investigación so¬ 
bre la segunda parte de la I. Pars: de processu creaturarum a 
Deo. Sólo nos queda el balance de los resultados, para que 
aparezca la línea extraordinariamente nítida y, sin embargo, 
simplicísima del pensamiento de Sto. Tomàs. 


bremos de tener en cuenta este hecho cuando estudiemos la Imagen de 
Dios en los capítulos III y IV. 

1 q 90. 

1 q 91-92. 

1 q 93. 

1 q 94-102. 
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La totalidad de la construcción està ciertamente dominada 
por el tema de la Bondad de Dios; ya hemos visto su impor¬ 
tància en el capitulo precedente, cómo nos manifiesta en lo 
profundo del Ser de Dios el principio de una generosidad infini¬ 
ta, cómo todo el sistema de las causalidades se pone en juego 
para expresarla. Hemos visto igualmente cómo la Bondad de 
Dios hallaba su expresión perfecta en el don de la visión beati¬ 
fica para las criaturas espirituales; el estudio de los atributos 
operativos de Dios, encauzado paralelamente a la psicologia 
de la criatura, nos ha manifestado el caràcter voluntario y per¬ 
sonal de esta comunicación de si en la que se expresa la 
Bondad de Dios; el estudio de la predestinación nos ha hecho 
ver su caràcter absolutamente libre y su trascendencia respec¬ 
to de todas las exigencias de una naturaleza creada. Igual¬ 
mente, la cuestión de las misiones divinas nos ayudaba a ver, 
con toda la discreción que Sto. Tomàs mantiene en esta matè¬ 
ria, la resonancia trinitaria de la Bondad de Dios. Nos parece 
seguro que todos estos datos hacen acto de presencia en la 
cuestión 44. Es necesario sin duda cierto recogimiento interior 
para percibirlos, pero el estudio de la Suma teològica crea de 
por si este recogimiento. Y aqui tenemos sin duda lo que nos 
permite captar, a este respecto, la diferencia entre la Suma y 
las otras obras que hemos analizado. Desde el punto de vista 
técnico, el anàlisis de las causalidades que se hace en esta 
cuestión recoge exactamente las explicaciones del comentario 
al Liber de Causis y determina el mismo marco general: crea- 
ción, distinción, gobierno. Son las mismas causalidades las 
que entran en juego aqui y en las otras Sumas. Pero el hecho 
de relacionar esta teoria de la causalidad con una contempla- 
ción de Dios en si mismo, subrayando su Bondad, la gratuidad 
de lo creado, la trascendencia de la bienaventuranza, introdu- 
ce toda la Suma teològica en el clima de la Revelación del 
Amor de Dios; ello acusa mucho màs que el esquema bipartito 
de las otras Sumas la universal dependencia respecto de Dios 
en la que se encuentran todas las criaturas. Lo esencial para 
captar el pensamiento de Sto. Tomàs es seguirie en su modo 
de entender el valor analógico de las causalidades; tienen és- 
tas por objeto explicar en cuanto es posible la riqueza de la 
Bondad divina; gracias a ellas nos remontamos hasta la Cau¬ 
sa Primera en si misma. Ahora bien, la cuestión 44 nos des- 
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cubre realmente su misión: proyectar sobre la creación la luz 
que emana de la Bondad de DIos, precisar graclas a esta luz 
los pianos de realldad desde los cuales la creación se reflere a 
DIos. 

Tamblén nos parece claro que la construcción de Santo 
Tomàs procede conforme al esquema clàsico de la Interpreta- 
clón del Gènesis. Ante todo es preciso repetir que ello repre¬ 
senta un éxito técnico, que había sido objeto de muchas Inda- 
gaclones Infructuosas, de las cuales el Compendium y la Su¬ 
ma contra Gentes nos ofrecen dos etapas sucesivas y com- 
plementarlas. No es tan fàcil hacer que coincida una contem- 
placlón de DIos en sí mismo y en sus obras con el devenir hls- 
tórlco de las mismas. Lo màs notable es que Sto. Tomàs lo ha 
logrado volviendo a poner en juego el tema de la Bondad de 
DIos. Su habllldad de arquitecte se maniflesta cuando, al estu¬ 
diar a la luz de DIos las dlversas criaturas, proyecta sobre ca¬ 
da una la luz de las tres causalldades: ejemplar, eficlente y fi¬ 
nal. Esto le permite valorar toda la consistència natural de los 
seres que estudia y destacar, cuando lo desea, algún punto 
particular como el tema del alma forma del cuerpo; pero esta 
valoraclón de las estructuras formales no Impide la consldera- 
clón de un devenir histórico y por ese camino empezamos a 
descubrir cuàles son las categorías históricas fundamentales 
en el pensamiento del Doctor Angéllco: de una parte la llbertad 
de DIos, que se maniflesta en el hecho de haber puesto en el 
ser y en el tiempo a las criaturas, en concreto a las esplrltua- 
les, y en la oferta que DIos les hace de conocerie y amarie; 
por otra parte, la llbertad de la criatura misma, estructurada 
como DIos, capaz de conocer y querer, y por tanto de entrar 
libremente en el plan de DIos. En el plano de los Angeles, este 
encuentro de las causalldades divinas, expresión de la Bon¬ 
dad, con la operaclón libre de la criatura tiene lugar en un Ins- 
tante único. En el plano de los hombres, entra en juego un 
nuevo elemento histórico: la dimensión temporal; por eso Sto. 
Tomàs en lo concerniente al hombre Interrumpe su estudio en 
el umbral de la decisión de Adàn; le basta de momento mos¬ 
trar cómo se sitúan en mutuo respecto la Bondad de DIos y la 
decisión del hombre llamado a la Imagen de DIos. 
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En definitiva, si echamos una mirada retrospectiva sobre 
esta segunda parte de ia I.® Pars, veremos que responde pie- 
namente a su títuio: de processu craturarum a Deo; simpie- 
mente hay que evitar ei dar a esta fórmuia un sentido dema- 
siado restringido. Ei teóiogo se coioca aquí ante ia creación 
dentro de ia iuz totai de Dios; de ia misma manera que ai ha- 
biar dei «comienzo» de ios Angeies consideraba su creación y 
su fin bienaventurado, ai habiar dei processus considera ínte- 
gramente ia reiación que dicen ias criaturas a Dios: cómo son 
creadas, qué son, hacia dónde estan orientadas y cómo son 
encaminadas hacia su fin. Estas cuestiones son tratadas no 
sóio en conjunto y desde un punto de vista generai, sino de 
cada criatura en particuiar en función de su historia concreta. 

<i,Qué nos queda por ver después de ia I. Pars? Senciiia- 
mente : io que anuncia ei Próiogo generai de ia Suma, que 
prevé una segunda parte: de motu rationaiis creaturae in 
Deum. Basta dar a ias paiabras su sentido preciso; ahora ei 
teóiogo deberà dedicarse ai hombre en su respuesta a Dios; 
hemos de ver cómo ei anàiisis de esta respuesta pone de 
nuevo en juego ia Bondad de Dios. A continuación, y desde 
iuego en función de Dios, después dei hombre y su pecado, 
Sto. Tomàs se fijarà en Cristo y ia Igiesia. Ei método sigue 
siendo ei mismo: ia iuz se toma de ias causaiidades divinas; 
se proponen anàiisis formaies, se recurre a ia economia en su 
trama històrica. Sto. Tomàs pone estos métodos ai servicio de 
un dato que no puede obtenerse por deducción, pero que taies 
métodos deben contribuir a hacer pienamente inteiigibie. Cabe 
esperar que terminaràn por hacernos entrar en ei conocimien- 
to dé Cristo. 
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Capítulo III 

El Hombre 

Si intentamos resumir ias características fundamentaies de 
ia I. Pars y abrir un pórtico ai estudio de ia II.®, podemos decir 
que Santo Tomàs parece haber logrado la difícil armonía entre 
los datos concretos, imprevisibles y trascendentes de la Reve- 
lación y las exigencias de una reflexión verdaderamente hu¬ 
mana e intelectualmente satisfactòria. El estudio de Dios, es- 
tructurado conforme a las dos grandes Revelaciones de Moi¬ 
sès y de Cristo, ha sido profundamente trabajado gracias al 
uso prudente de categorías metafísicas y psicológicas; ese es¬ 
tudio nos ha proporcionada él objeto esencial de la contem- 
plación teològica y las luces fundaméntales para entender la 
Creación. El estudio de la Creación ha acertado a armonizar la 
perspectiva contemplativa derivada de la irradiación de la 
Bondad de Dios con la perspectiva econòmica delineada por 
el Gènesis; esta armonía no es el resultado de un hàbil artificio 
de presentaciòn; es la expresiòn de una profunda coherència 
entre los diversos puntos de vista desde los que el teòlogo 
puede enfocar la realidad: el tema de la ejemplaridad permite 
una visiòn de cada uno de los tipos de criatura a la luz de la 
infinita perfecciòn del Ser divino y la jerarquia de los seres se 
establece justamente según su mayor o menor proximidad a la 
perfecta espiritualidad de Dios. Los temas de la eficiència y la 
finalidad permiten situar los seres dependientemente de su re- 
laciòn con Dios, no ya en el plano de su riqueza formal, sino 
en el de su ser concreto; ahora bien, por la manera de tratar 
en la Suma este binomio eficiencia-finalidad en cada grupo de 
criaturas, Sto. Tomàs demuestra que entiende dos cosas: por 
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una parte la relación ontològica que pone a toda criatura en 
dependencia del Creador, ya que brota de la potencia divina y 
se orienta hacia su Bondad; por otra, lo que podríamos llamar 
una relación «econòmica» : la eficiència divina sitúa a cada 
criatura en un momento dado del tiempo, tal como nos indica 
la Escritura, y la finalidad divina implica la calificación espiritual 
necesaria para que la criatura se dirija hacia Dios; esta califi¬ 
cación es también cuidadosamente sugerida por la Escritura. 
De este modo se logra la unidad entre la luz que proviene de 
la Bondad divina y la que da el Gènesis : en ambos casos se 
trata de la acción creadora de Dios y de la marcha de las cria- 
turas hacia el perfecto conocimiento de Dios. 

El Àngel realiza libremente esta marcha hacia la bienaven- 
turanza en el único instante que una criatura puramente espiri¬ 
tual necesita para escoger de modo irreversible. El hombre, 
por el contrario, desarrolla en el tiempo su conocimiento y su 
amor y se determina de modo gradual a la bienaventuranza; 
esto da también lugar a una teologia posible y necesaria que 
constituye el objeto de la II.® Pars. 

Antes de abordar él texto de Sto. Tomàs, sabemos que es¬ 
ta teologia debe desarrollarse simultàneamente en dos direc- 
ciones: la del anàlisis formal de la operación humana y la de la 
explicación de los acontecimientos históricos concretos que 
derivan de esta operación y su proyección hacia el futuro. El 
primer punto nos ha sido ya sugerido en algunos textos del 
tratado de los Angeles que hemos citado^ Sto. Tomàs nos 
daba en ellos la caracteristica pròpia de la actividad humana: 
la multiplicidad. Dé nuevo recoge esta idea al comienzo de la 
II.® Pars en un texto plenamente paralelo: 

Cum autem beatitudo excedat omnem naturam 
creatam, nulla pura creatura convenienter beatitudinem 
consequitur absque motu operationis, per quam tendit 
in ipsam. Sed àngelus, qui est superior ordine naturae 
quam homo, consecutus est eam, ex ordine divinae sa- 
pientiae, uno motu operationis meritoriae, ut in ftimo 
expositum est. Homines autem consequuntur ipsam 
multis motibus operationum, qui merita dicuntur . 


' Cfr. supra, cap. II, § 4. p, 170-171. 
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Una teologia completa del hombre Incluye por tanto él 
examen de los diferentes actos mediante los cuales el hombre 
se hace digno de esa actividad suprema qué es la blenaventu- 
ranza^. Este objeto de estudio, que se puede designar por el 
término genérico, quae sunt ad finem, està pendiente de la 
doble luz de la finalldad y de la ejemplaridad dlvlnas. Sto. To¬ 
màs ha querido que esta luz de la ejemplaridad destacara en 
lugar visible dentro del Prologo de la l.®-ll.®®; de donde resulta 
su Insistència acerca del caràcter autónomo de la acción hu¬ 
mana por ser racional y voluntarla; el acto humano està vlncu- 
lado a la operaclón divina por una semejanza formal: 

... Postquam praedictum est de exemplari, scilicet 
de Deo, et de his quae processerunt ex divina potestate 
secundum eius voluntatem; restat ut consideremus de 
eius imagine, id est de nomine, secundum quod et ipse 
est suorum operum principium, quasi liberum arbitrium 
habens et suorum operum potestatem. 

Llama la atenclón en este texto el paralelismo entre las 
fórmulas qué sirven para expresar el poder y la llbertad de 
DIos y las que caracterizan la Imagen en el hombre. Esto nos 
anuncia anàlisis, formalmente muy ajustados, de la operaclón 
humana en cuanto que es el resultado del engranaje del en- 
tendlmlento y la voluntad. 

Esta autonomia del hombre no es exclusiva de su finalldad 
hacla DIos; este último punto de vista es ante todo el qué 
preocupaba al Angéllco en el momento en que trazaba el es¬ 
quema de conjunto de la Suma: 

...ftimo tractabimus de Deo; secundo de motu ra- 
tionalis creaturae in Deum^. 

De hecho, ésa es la condiclón de la autonomia humana, 
qué no se reallza plenamente sino cuando se determina hacla 
su fin último, consistente en el conocimiento Inmediato de 
DIos. Dentro de esta perspectiva, debemos esperar de la 11.® 
Pars que ponga la actividad humana en constante relaclón con 
la adquisiclón meritòria de la blenaventuranza. Y esto a su vez 


M-2q5a2. 

^ 1 q 2 pról. 
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implica el desarrollo de los elementos de teologia del sobrena¬ 
tural y de la gracia, que el estudio de la Imagen entraria. 

Si el caràcter discursivo de la operación humana requiere, 
ademàs de lo que ya ha sido elaborado en la I.® Pars, una 
ciència moral completa, implica igualmente una amplia consi- 
deración històrica. Hasta aquí Sto. Tomàs se había limitado a 
Adàn, e incluso había excluido de su perspectiva los actos 
concretos de elección realizados por el primer hombre. Pero 
eso se debía a que iba a volver sobre ello: la Revelación nos 
enseha que toda la economia de la salvación del hombre està 
determinada por la opción primitiva de Adàn, y el pensamiento 
de Sto. Tomàs acerca de la unidad específica y racial del gé- 
nero humano discurre por los mismos cauces de la Revela¬ 
ción. Diversas indicaciones de la I.® Pars nos dejan entrever 
esta proyección històrica: así algunas de las características de 
la condición primitiva del hombre, según Santo Tomàs, se ex- 
plican por su primacia històrica; así, sobre todo, esas anota- 
ciones muy discretas que dejan entrever la posibilidad de 
desarrollo económico y tipológico. Hablar de historia es, con- 
cretamente, pensar en el pecado y en toda la economia de la 
Redención que se inaugura con el Protoevangelio y termina 
con la Parusía: ya veíamos, a propósito de la creación en sí 
misma, esta concepción històrica globaP. Cabe también seha- 
lar las referencias a Cristo y a la Iglesia incluidas en el anàlisis 
de la creación de la mujer^, y no hay razón alguna para pensar 
a priori que Santo Tomàs no les conceda toda la importància 
que tienen; por el contrario, si las menciona, i,no serà para, 
desde el anàlisis de la creación primera, poner los jalones de 
una exposición de teologia històrica? Lo que hemos visto 
acerca del método de la I.® Pars nos hace pensar que el Angé- 
lico no resolvió en principio dejar de lado el aspecto económi¬ 
co de la antropologia cristiana cuya exposición quiere ser la 
II.® Pars. Por lo demàs la dificultad no serà menor aquí que 
allí. Pero no podremos intentar comprender con exactitud el 
caràcter propio de la II.® Pars, si previamente no intentamos 


“* Cfr. supra, cap. II, conclusión. 

1 q 92 a 2-3. Recuérdese también el hermoso texto de 1 q 73 a 1, citado su¬ 
pra, p. 169, en el que se afirma la finalidad escatològica de la creación pri¬ 
mera. 
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darnos cuenta de cómo procede al exponer el desarrollo de 
los dos Testamentos y de qué manera utillza las luces que ese 
desarrollo aporta para la moral humana. Serà pràcticamente 
volver sobre el problema tantas veces planteado: la 11.® Pars 
<i,nos presenta una moral cristiana? 

Para conduir esta Introducción, podemos sehalar la orlgl- 
nalldad del lugar qué ocupa la II.® Pars en el proceso total de 
la Suma, respecto de lo que había sido tratado en la Suma 
contra Gentes y secundarlamente en el Compendium theolo- 
glae. Notàbamos al estudiar el plan de estas dos obras cómo 
Sto. Tomàs creyó útil consagrar una sección concreta a la 
providencia especial de DIos sobre las criaturas raclonales®. 
La naturaleza espiritual de éstas y el objeto exacto de su fin 
último justificaban que las tratara aparte. Concretamente los 
capítulos que Integran esa sección estàn dedicados al hom- 
bre, cuyo caso està separado de la finalldad general de las 
criaturas; de los àngeles no se dice nada especial. Otra carac¬ 
terística del estudio de la providencia especial de DIos era, en 
ambas obras, su caràcter puramente formal: ya hemos visto 
que las consideraclones históricas y, sobre todo, el pecado 
original, se reservaban para el fIn de los dos tratados. La dls- 
poslclón de la II.® Pars es bastante diversa y ello debido a la 
actitud adoptada en la I.®. No cabe duda de que tamblén la II.® 
Pars aparece como un estudio especial de la providencia de 
DIos sobre la criatura racional; pero se trata aquí del hombre 
en cuanto tal, a causa de su condiclón espaclo-temporal. Sto. 
Tomàs no hace aquí un estudio de la providencia especial de 
DIos sobre la criatura espiritual, por oposiclón a su providencia 
general sobre la totalldad de lo creado : la prueba es que la 
finalldad de las criaturas raclonales se menciona ya en el tra¬ 
tado de DIos, luego se estudia en su aspecto último, ya dentro 
del estudio de los Angeles, ya en el de la Imagen de DIos en el 
hombre. Toda la razón de que vuelva sobre el tema proviene 
de la complejldad Interna del hombre: el problema central es el 
de su orlentaclón hacla DIos a través de actos sucesivos; es el 
problema de ea quae sunt ad finem, que va a considerar tanto 
en su desarrollo formal cuanto en su aspecto histórico. En esté 


® III C.G., 111-163; Comp. 143-147. 
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último punto Sto. Tomàs no hace sino seguir el camino abierto 
en la I.®: no separar el anàlisis de los elementos que depen- 
den dé la economia del anàlisis de los elementos que depen- 
den de la estructura del hombre. Quizà lo màs difícil de lograr 
sea mantener esta conjunción, pero es lo màs conforme al da¬ 
to concreto. 

El plan de nuestra investigación se perfila, pues, claramen- 
te. Determinaremos el eje central del pensamiento de Sto. 
Tomàs, insistiendo en la primacia del acto humano. Veremos 
cómo éste se define con relación a Dios, desde el doble punto 
de vista de la finalidad (bienaventuranza) y de la Imagen (vo- 
luntario). Así nos serà posible seguir a Sto. Tomàs en el anàli¬ 
sis de los diversos elementos que constituyen la condición 
concreta de una actividad humana orientada a Dios: virtudes, 
pecado original, economia cristiana de la Ley y de la Gracia. 
Este estudio nos permitirà sin duda obtener una visión bastan- 
te clara de la antropologia sobrenatural e històrica de Sto. 
Tomàs, rozando casi de manera inmediata la Revelación del 
Verbo Encarnado. 

§ 1 La luz de la bienaventuranza 

Comienza la II.® Pars con cinco cuestiones consagradas al 
estudio teológico de la bienaventuranza; constituyen los preli- 
minares de todo el estudio moral y le proporcionan la luz de 
sabiduría destinada a aclararie y ordenarle. Su importància se 
pone en seguida de manifiesto por el sólo hecho de que pre- 
ceden a la gran división de la II.® Pars en moral general (in 
universali: l.®-ll.®®) y en moral especial (in particular!: Il.®-ll.®®), 
división que no viene hasta la cuestión 6. Por tanto toda la ac¬ 
tividad humana queda bajo los focos de esta luz de conjunto. 
Por lo demàs, no es para admirarnos, ya que seguimos en 
plena continuidad con las perspectivas de la I. Pars: en ella 
encontràbamos el tema del conocimiento de Dios y de la vi¬ 
sión beatifica en los puntos claves de la exposición. A lo largo 
del estudio de Dios la visión beatifica aparecía como el modo 
supremo de comunicación de la Bondad divina y el último tér- 
mino de la actividad intelectual creada; también en el tratado 
de los Angeles y en la cuestión de la Imagen de Dios se ha 
puesto de manifiesto su caràcter de fin. La primacia teològica 
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del conocimiento de Dios, juntamente con el tema de la Bon- 
dad de DIos, es lo que da unidad a la I.® Pars considerada en 
conjunto. Aquí tamblén ese conocimiento perfecto y el amor 
que le acompana se van a revelar como los principlos del anà¬ 
lisis moral. 

Es preciso, sin embargo, precisar cuàl es el punto de vista 
formal bajo el cual Interviene la blenaventuranza al comienzo 
de la 11.® Pars. Nada mejor para aclararlo que una compara- 
clón entre dos citas de un mismo versículo de la primera carta 
de San Juan en dos artículos de la 1. Pars y de la l.®-ll.®®, cuya 
construcción es paralela. En 1, q 12, a 1, Sto. Tomàs quiere 
demostrar que la visión beatifica es posible a la Intellgencla 
del ser racional; se trata de un problema psicológico de capa- 
cldad Intelectual; el Doctor Angéllco cita en sed contra 1 lon 3, 
2: VIdebImus eum sicuti est. En 1-2 q 3 a 8 tiene que probar 
que la única blenaventuranza verdadera para el hombre es la 
visión beatifica; se trata de un problema de ética; se expone el 
sentido y el fin de la actividad humana; Sto. Tomàs cita en el 
sed contra el mismo texto, pero esta vez le completa: Cum 
apparuerit, símiles el erimus et videbimus eum sicuti est. El 
objeto es él mismo: Dios; Idèntica tamblén la operaclón Inte- 
lectual: le veremos. Pero se puntuallza la referencla personal: 
seremos semejantes a él, es decir, seremos transformades a 
semejanza suya, obraremos como él, es decir, nuestro cono¬ 
cimiento y nuestro amor estaràn a nivel suyo y nuestra blena¬ 
venturanza consistirà en la operaclón libre y espontànea que 
nos llevarà hacla El^. 


^ El cuerpo del articulo en los dos textos que comparamos es parcialmente el 
mismo: en ambos casos la argumentación se apoya en el deseo natural de 
conocer; sin embargo, conviene apuntar un matiz. En 1 q 12 a 1 planteaba 
la cuestión de la posibilidad de la visión beatifica y Sto. Tomàs afirmaba 
que una imposibilidad absoluta era contraria al deseo natural; encontràba- 
mos la famosa fórmula remanebit inane desi-derium naturas. Aqui no se 
trata de la posibilidad sino del hecho. Ahora bien, cabe destacar que toda la 
argumentación de Sto. Tomàs se basa en la idea de la blenaventuranza 
perfecta; no es cuestión de la frustración del deseo, como quiera que la in- 
teligencia no ha llegado a la visión. Matiz de expresión que nos parece mo¬ 
dificar el contenido de la prueba: en la la Pars se trataba de una prueba 
apodictica que recaia sobre una realidad metafísica; aqui se trata de una 
manifestación de la verdad revelada mediante esta argumentación de con¬ 
veniència de la que habla con frecuencia la Suma contra Gentes. Al compa- 
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Esto en términos técnicos quiere decir que en la II.® Pars se 
considera la blenaventuranza principal bajo el aspecto de la 
ejemplaridad. La blenaventuranza es considerada como la 
perfección última de ese dominium actus en el cual el prologo 
ve la reallzaclón dinàmica de la Imagen de DIos. Queda así 
ablerta una perspectiva sobre la que desearíamos Insistir; la 
exactitud de la misma se pondrà de maniflesto en los anàlisis 
que haremos seguidamente. Al apoyarse en el tema de la 
ejemplaridad, Sto. Tomàs pone toda su Investigaclón moral 
bajo el signo de la llbertad espiritual por la cual el hombre se 
une a DIos en perfección. Efectivamente, la relaclón de ejem- 
plarldad alcanza su punto culminante cuando el hombre orde¬ 
na su acto como DIos ordena el suyo; esto tiene lugar plena- 
mente en la visión beatifica, la cual nos comunica el objeto 
que mueve nuestro conocimiento y nuestro amor a una actlvl- 
dad total. Ese objeto es DIos mismo y realmente conocemos y 
amamos a DIos como El se conoce y se ama. Desde el punto 
de vista del método en teologia moral, fluye Inmediatamente la 
consecuencla : precisamente partlendo de esta blenaventu¬ 
ranza, acto perfecto del ser en la plenitud de la Imagen, puede 
ordenarse y alcanzar todo su contenido el estudio de los actos 
humanos; éstos jalonan la adquisiclón progresiva de la blena¬ 
venturanza y son en cada Instante como las primiclas de la 
plenitud hacla la cual conducen. 

Estos pocos datos bàsicos nos permitiràn abordar el plan 
de estas cuestiones acerca de la blenaventuranza, que servl- 
ràn para confirmaries. 

Plan del estudio 

Santo Tomàs divide en dos secciones su estudio sobre la 
blenaventuranza : 

Primo considerandum occurrit de ultimo fine vitae 
humanae; et deinde de his per quae homo ad hunc fi- 
nem pervenire potest, vel ab eo deviare; ex fine enim 
oportet accipere radones eorum quae ordinantur ad fi¬ 


rar los dos textos pretendíamos sobre todo que resaltara el valor simbólico 
de la modificación del sed contra. 
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nem. Et quia ultimus finis humanae vitae ponitur esse 
beatitudo, oportet primo consideraré de ultimo fine in 
communi; deinde de beatitudine*. 

Después de lo que hemos dicho del prologo de la II.® Pars, 
centrado en torno a la perspectiva de ejemplaridad, y lo que 
acabamos de decir sobre el sentido personal del estudio de la 
blenaventuranza, acaso sea necesarlo justificar este texto y la 
perspectiva que abre, dominada por el tema de la finalldad. 
Sto. Tomàs atlende aquí realmente a considerar el fin último y 
lo hace de manera completamente general, precisando que la 
blenaventuranza no es sino el nombre concreto del fIn último. 
No hay en esto contradicción alguna con lo que precede; Sto. 
Tomàs se limita a subrayar aquí una perspectiva complemen¬ 
taria de la precedente: el acto de una criatura, aunque se 
realice a semejanza de la actividad espiritual de DIos, no pue- 
de ser considerado correctamente sIno en su ordenaclón a 
DIos; en una palabra: los temas de la ejemplaridad y de la fi¬ 
nalldad van unidos. Al conceder al primero la primacia en el 
punto de partida, Sto. Tomàs no quiere descuidar el segundo; 
en clerto modo todo el equilibrio de la teologia moral y la apre- 
claclón exacta del voluntarlo humano dependen de la unión de 
esos dos temas y del respeto de sus ordenes respectives. 

La cuestión 1 tiene, pues, por objeto trazar las grandes lí- 
neas de una teoria de la finalldad de la actividad humana y 
deducir la existencla de un fin último que la orlente. Desde el 
punto de vista del conjunto de la Suma, el texto màs Importan- 
te es sin duda el que clerra la cuestión y en el que Sto. Tomàs 
distingue dos sentides de la palabra finis: 

Finís dupliciter dicitur, scilicet cuius, et quo; idest 
ipsa res in qua ratio boni invenitur, et usus sive adeptio 
illus rei®. 

Evidentemente estos dos sentides dicen conexión entre sí 
y pràcticamente no pueden ser considerades de una manera 
absolutamente Independiente; hay que respetar, sin embargo, 
su caràcter especifico: DIos es nuestro fin y, desde otro punto 


® 1-2 q 1 pról. 
M-2q 1 a8. 
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de vista, el acte por el que conocemos y amamos a Dios es 
también nuestro fin. Ahora bien, en la II.® Pars este segundo 
punto de vista es claramente predominante, porque sintetiza 
justamente los temas de la ejemplaridad y de la finalidad: ma- 
nifiesta el fin último bajo el aspecto subjetivo, personal; y, se- 
gún este punto de vista, el fin último es el acto en el que se 
realiza la semejanza activa con Dios. Toda la teologia moral, 
objetivamente finalizada por Dios en sí mismo, logra, sin em¬ 
bargo, su unidad gracias al acto por el cual conocemos y 
amamos a Dios; acto que es nuestro fin porque completa la 
semejanza: símiles ei erimus, et videbimus eum sicuti est. Por 
tanto esta cuestión 1 tiene por objeto la búsqueda de la biena- 
venturanza en la línea del finis quo. 

Las cuestiones 2-4 deben ser consideradas conjuntamente 
porque precisan el caràcter concreto de la bienaventuranza. 
Primeramente Sto. Tomàs se sitúa en la línea de la finalidad 
objetiva (finis cuius), a fin de destacar que sólo Dios puede ser 
principio de nuestra bienaventuranza; una dialèctica negativa, 
cuya principal fuente de inspiración parece ser Boecio, elimina 
progresivamente del campo de la bienaventuranza todos los 
bienes creados, para conduir al fin del anàlisis: in solo Deo 
beatitudo hominis consistit^°. Esta primera etapa tiene, pues, 
por objeto valorar solamente la Bondad divina como fuente de 
la felicidad definitiva del hombre. A partir de ahí, ya puede vol- 
ver al plano del acto humano, que constituye el objeto de la 
cuestión 3, central en el conjunto del estudio, y que determina 
la naturaleza de la bienaventuranza (finis quo): quid sit beati¬ 
tudo. En ella Sto. Tomàs deja bien sentado que la bienaventu¬ 
ranza es la operación màs perfecta del hombre, el culmen de 
su actividad espiritual màs pura. Hemos de volver sobre esta 
cuestión. Pero en una consideración de la totalidad del plan, 
hay que procurar no separaria de la siguiente, que determina 
todo el contexto concreto de la bienaventuranza: de his quae 
exiguntur ad beatitudinem. Quizà sea útil insistir sobre este 
punto para captar el pensamiento de Sto. Tomàs en su equili- 


1-2 q 3 a 8. Sobre toda esta cuestión, y sobre el problema general de la 
Bienaventuranza no podemos menos de remitir a la magistral obra del P. 
RAMÍREZ, De hominis Beatitudine tractatus theoloqicus (Madrid 1942- 
1947). 
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brio; la dialèctica negativa de la cuestión 2 prepara al espíritu 
para apreciar con precisión y rigor en què consiste exactamen- 
te la bienaventuranza : en la operación del entendimiento cuyo 
objeto inmediato es Dios; esto es fruto de la cuestión 3. Pero 
los datos valorados en la cuestión 4 compensan y completan 
lo que pudiera haber en esa definición de exclusivamente inte- 
lectualista o descarnado. Son, por otra parte, datos cuidado- 
samente jerarquizados; Sto. Tomàs senala ante todo lo que 
necesariamente acompana a la bienaventuranza, tan vincula- 
do a ella, dice, como el calor al fuego: es el deleite, que èl lla¬ 
ma tambièn gozo y que consiste en último tèrmino en el repo¬ 
so de la voluntad en el objeto amado cuando èste es plena- 
mente poseído por la inteligencia^T Luego nos habla de los 
dos grandes factores que, sin pertenecer a la esencia de la 
bienaventuranza o a su secuela necesaria, son, sin embargo, 
el remate de su perfección completa: la bienaventuranza cor¬ 
poral, que culmina la perfección de la persona humana, y la 
compahía de los santos en la que se perfecciona la caridad^^. 

Total: la bienaventuranza se nos presenta verdaderamente 
como la cumbre de la vida humana: su objeto no es otro que 
Dios; su acto, definido con toda precisión, es la operación per¬ 
fecta de la inteligencia, la cual lleva consigo la perfección últi¬ 
ma de todas las tendencias del ser personal y social. No es 
extraho que de ella dependa la elaboración de la teologia mo¬ 
ral, ya que èsta puede definirse por el titulo de la cuestión 5: 
de adeptione beatitudinis: despuès de haber estudiado la bie¬ 
naventuranza, el Angèlico propone los principios del proceso 
moral a través del cual el hombre llega a ella. De este modo la 
cuestión 5 constituye el prologo inmediato a la l.®-ll.®®, que 
comienza inmediatamente después con el estudio del volunta- 
rio, es decir, del acto libre. La cuestión 5 sitúa la actividad hu¬ 
mana de una doble manera: en la perspectiva de un desarrollo 
progresivo, al introducir el tema del sobrenatural y del mérito; 
en la perspectiva de una relación actual y presente, al subra- 
yar la relación de ejemplaridad que todo acto humano guarda 
con la bienaventuranza. 


" 1-2q4a1. 
'M-2q4a5-8. 
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El anàlisis del plan de Sto. Tomàs nos manifiesta por tanto 
claramente que la bienaventuranza es verdaderamente la cla- 
ve del arco de la teologia moral: efectivamente, conjuga de 
manera perfecta, definitiva, la ejemplaridad y la finalidad divi- 
nas y la actividad del voluntario humano. Unas cuantas notas 
màs detalladas sobré la naturaleza de la bienaventuranza, 
operación plenamente inmanente y personal, y sobre la adqui- 
sición de la misma, nos ayudaràn màs aún a captar esta luz 
esencial. 

Caràcter inmanente y personal de la Bienaventu¬ 
ranza 

Para definir la bienaventuranza Sto. Tomàs se refiere a la 
noción de vida eterna según San Juan: 

Haec est vita aeterna, ut cognoscant te Deum verum 
uum^^. 

Haría falta un estudio completo sobre el papel que juega 
este versículo en el pensamiento de Sto. Tomàs^'^; nosotros 
vemos en él un texto fundamental que ilumina el conjunto de 
la doctrina tomista y manifiesta mejor que ningún otro la activi¬ 
dad profunda del alma del Doctor Angélico, apasionado por el 
conocimiento de Dios. En lo que atane a la doctrina concreta 
que traemos entre manos, este texto hace a Sto. Tomàs las 
siguientes aportaciones: formula el fin del hombre en términos 
vitales; identifica la vida con el conocimiento de Dios. Estos 
dos datos se transforman en otras dos cuestiones: <i,qué signi¬ 
fica la identidad fin = vida? Si, como en buena escolàstica ha¬ 
ce Sto. Tomàs, se entiende el conocimiento desde un punto 
de vista puramente intelectual, <i,qué lugar corresponde a la 


'3|oh 17, 3. 

Quizà el articulo del P. COLUNGA, La vida eterna en S. Juan según los 
comentarios de San Alberto y de Santo Tomàs, en "Ciència Tomista", 65 
(1943) 121-143, sea el estudio que desearíamos. No nos es accesible y só- 
lo le conocemos por la breve recensión de B.Th. VII, 128 (169). [Estudia en 
líneas generales la vida en S. Juan. Por lo que se refiere a este versículo 
concreto, Colunga afirma que "la exposición de Sto. Tomàs es en este pa- 
saje inferior a la de su maestro, pues se deja llevar demasiado de S. Hilario, 
que en todas partes busca argumentes para deshacer los errores arríanos", 
p. 134], 
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voluntad en la bienaventuranza? No vamos a extendernos 
aquí sobre la segunda cuestión, porque no se reflere dlrecta- 
mente a nuestro estudio actual. Nos llmitaremos a advertir 
brevemente el sentido de la soluclón de Sto. Tomàs. Ya al 
subrayar el contenido de la cuestión 4, que hacía del reposo 
de la voluntad en el objeto poseído un adjunto necesarlo de la 
bienaventuranza Intelectual, veíamos que era necesarlo no 
separar los dos componentes en cuestión. Cuando Sto. To¬ 
màs en la cuestión 3 se propone por vez primera la cuestión, 
sitúa en 1.® bienaventuranza, el uno respecto al otro, al acto 
de Intellgencla y al acto de voluntad, como la esencla y el ací- 
dente proplo^^. Ambos modos de expresarse acentúan la unl- 
dad de las facultades humanas en la operaclón beatifica y 
apuntan Igualmente que estas facultades actúan en su orden 
natural: la Intellgencla aprehende y por eso su acto es esen- 
clal; el amor es reposo en DIos conocido. Creemos que todo 
planteamiento del problema que tienda a separar los dos tér- 
mlnos 0 a oponerlos como los dos extremos de una alternati¬ 
va, es evidentemente falso. El verdadero problema es delimi¬ 
tar la funclón propla de cada facultad espiritual y ordenar, una 
respecto de la otra, estas dos funciones. Sea de esto lo que se 
quiera, puede ser útil advertir que Sto. Tomàs para adoptar 
esta actitud no se ha dejado Influir por el Intelectualismo de 
Aristóteles; él mismo nota que el Estagirita no ha madurado 
esta relaclón enténdimiento-voluntad en el estudio que hace 
de la Bienaventuranza en el libro X de la Etlca^®. La precisión 
tècnica dada por Sto. Tomàs a la definiclón de esta relaclón es 
netamente original del Doctor Angéllco. 

Por el contrario, Sto. Tomàs se reflere dellberadamente a 
Aristóteles al anallzar la relaclón entre bienaventuranza, ope¬ 
raclón, fin último y vida eterna, es decir, al responder a la pri¬ 
mera cuestión que le planteaba el texto de San Juan. En efec- 
to, sobre este punto concreto, los anàlisis reallzados en la Me¬ 
tafísica y en la Etica son, a julclo de Sto. Tomàs, definitivos y 
susceptibles de demostrar cómo la bienaventuranza es la ope¬ 
raclón perfectamente Inmanente y personal del hombre. Espe- 


'M-2q3a4. 

'®1-2q4a2. 
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cialmente el articulo 2 de la cuestión 3 nos Informa a este res¬ 
pecto. 

Con motivo de la primera objeclón, Sto. Tomàs expone sus 
preferenclas por la acepción de la noclón de vida, que es la 
màs pròxima a la noclón de operaclón, lo cual permite enten- 
der el texto de San Juan de todo el dinamismo vltaP^. Pero 
donde se establece la correspondència fundamental entre la 
blenaventuranza y la operaclón espiritual en toda su plenitud 
es en el cuerpo del articulo. Aqui es donde él Angéllco recurre 
a Aristóteles; sl utillza aqui la teoria aristotèlica de la operaclón 
apllcàndola al caso de la blenaventuranza eterna es porque 
aquélla traduce sin duda con justeza y sobriedad algunos da- 
tos primarlos de la experlencla humana susceptibles de ser 
Interpretades analógicamente. Esta teoria se desarrolla de la 
manera sigulente: arranca de la noclón de acto, noclón simple 
anterior a todo proceso discursivo de la razón, y que màs blen 
necesita ser situada que definida. Ya Aristóteles escribia a es¬ 
te propósito: «No es preciso buscar definiclón a todas las co- 
sas, sino que a veces hay que contentarse con captar la ana¬ 
logia»^®; y Sto. Tomàs comenta este principio, què excluye to¬ 
do racionalisme: 

Prima Simplicia definir! non possunt, cum non sit 
in definitionibus abire in infinitum. Actus autem est de 
primis simplicibus; unde definiri non potest'®. 

Hay una primacia del ser en su presencia dinàmica, a la 
que corresponde, en el orden del conocimiento, la primacia de 
la afirmaclón de lo verdadero; estamos aqui en el terreno de 


La objeción arranca del texto de San Pablo: Habetis fructum vestnim in 
sanctificationem, finem vero vitam aeternam (Rom 6, 22). Sto. Tomàs de- 
duce de ahí que la noclón de vida pertenece màs al àmbito del ipsum esse 
que al de la operaclón. La respuesta concede este primer sentido pero 
anade: Alio modo dicitur vita ipsa operatio viventis, secundum quam princi- 
pium vitae in actum reducitur; et sic nominamus vitam activam, vel contem- 
plativam, vel voluptuosam. Et hoc modo vita aeterna dicitur ultimus finís. 
Quod patet per hoc quod dicitur, loh 17, 3: Haec est vita aeterna, ut cog- 
noscant te Deum verum (1-2 q 3 a 2 ad 1), Convendría comparar este texto 
con el comentario a esas palabras de San Juan en In loh. cap. XVII, 1.1, 
n.°2186. 

Met. 1. 6, 1048, bl. 

In IX Met. 1. 5, n.°1826. 
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los primeros conceptos; él término griego dinamos y su co- 
rrespondiente espanol dinamismo pueden sugerir el contenido 
de esta noción primitiva del acto. Ahora bien, insistiendo en 
esta misma línea, se llega a la noción complementaria de acto 
último, de la operación como perfección del ser, que Sto. To¬ 
màs utiliza en el articulo 2 de esta cuestión: 

Est beatitudo ultima hominis perfectio. Unum- 
quodque autem intantum perfectum est, inquantum est 
actu; nam potentia sine actu imperfecta est. Oportet er¬ 
go beatitudinem in ultimo actu hominis consistere. 
Manifestum est autem quod operatio est ultimus actus 
operantis; unde et actus secundus a Philosopho nomi- 
natur: nam habens formam potest esse in potentia 
operans, sicut sciens est in potentia considerans. Et in- 
de est quod in alus quoque rebus res unaquaeque dici- 
tur esse propter suam operationem. Necesse est ergo 
beatitudinem hominis operationem esse^**. 

El concepto de operación como acto último es característi- 
co de los seres contingentes, que no son, por su mismo ser, 
puro dinamismo activo, pura actualidad, y cuya realidad posee 
poderes de acción aún vírgenes: el ser no està en acto último 
sino cuando actúa realmente con todas sus posibilidades; el 
acto último supone evidentemente una concentración de fuer- 
zas puestas en tensión y la nobleza del objeto que determina 
la acción; en el límite de la operación suprema està la biena- 
venturanza. 

Con el fin de precisarlo un poco, debemos expresar de 
modo màs riguroso lo que nosotros llamamos «concentración» 
de fuerzas. Esta fórmula quiere traducir la insistència de Sto. 
Tomàs sobre el caràcter perfectamente inmanente, y por tanto 
absolutamente propio de la persona, que tiene la bienaventu- 
ranza. Una distinción, tomada del IX libro de los Metafísicos, 
explica el pensamiento del Doctor Angélico^T La experiencia 
prueba que hay dos tipos de operaciones: una tiene en sí 
misma su fin, así para la potentia visiva ver; otra està ordena- 


^“1-2q3a2. 

Cfr. ibídem, sol. ad 3. Explicamos este texto recurriendo a la lección màs 
explícita del comentario a la Metafísica. 
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da a la producción de un término; ademàs de la operatio hay 
un operatum. Una y otra operaclón tienen razón de fin respec¬ 
to de la potencia que actúa, pero de manera diversa. Cuando 
no hay término producido, la sola operaclón es el fIn a que es- 
taba ordenada la fuerza: ésta se reallza en la pura actividad. 
Cuando hay un término, la operaclón tamblén es fin, pero en y 
por el término producido: éste expresa y reallza la acción y, en 
este último caso, no se puede decir que la acción sea pura y 
simplemente la perfección del agente, puesto que hay un tér¬ 
mino qué de algún modo hace de mediador entre ambos. Por 
tanto, desde el punto de vista del agente este tipo de acción 
es Imperfecte, ya que se orienta hacla el exterior en lugar de 
terminarse en sí misma y contribuir así con todos sus elemen- 
tos a la perfección del agente. De ahí resulta que la esencla 
de la blenaventuranza no puede consistir en esa acción pro¬ 
ductiva, sino tan sólo en la acción Inmanente: 

Quando non est aliquod opus operatum praeter ac- 
tionem potentiae, tune actio existit in agente ut perfec- 
tio eius, et non trànsit in aliquid exterius perficiendum; 
sicut visio est in vidente ut perfectio eius, et speculatio 
in speculante, et vita in anima, ut per vitam intelliga- 
mus opera vitae. Unde manifestum est quod etiam fe- 
licitas in tali operatione consistit, quae est ín operante, 
non quae trànsit in rem exteriorem, cum felicitas sit 
bonum felicis et perfectio eius. Est enim aliqua vita fe- 
licis, scilicet vita perfecta eius^^. 

Esta distinclón tan simple entre dos tipos de operaclón ma- 
nlflesta claramente cuàl es la que perfecciona al hombre y tle- 
ne para él algo màs que un valor de expresión momentànea o 
de pasatlempo : el hombre llega a la cumbre de su perfección 
en la actividad pura; la actividad misma es su perfección y en 
ella se reallza la vida beatifica. Acción pura es acción Inma- 
nente, allquid In Ipso existens, y por tanto operaclón espiritual: 
se trata de conocer y de amar. La significaclón última de la vi¬ 
da es de orden espiritual, comprende la Intellgencla y el amor. 

Como se ve, se ha desarrollado el pensamiento de Arlstó- 
teles con toda fidelldad, yendo del acto en general a la opera- 


In IX Met. 1. 8, n.°1865. 
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ción como acto último y dando la preferencia a la operaclón 
puramente Inmanente, que tiene su fin en sí misma. Al término 
de este proceso pone el Angéllco la blenaventuranza final de 
las criaturas espirituales; la blenaventuranza es el grado su- 
premo de la operaclón Inmanente: en ella la vida Interior del 
hombre queda Inmediatamente definida y puesta en acto por 
el objeto totalmente Intellgible y amable: DIos. Es preciso re¬ 
cordar aquí las especulaclones de la 1. Pars, singularmente los 
articules de la cuestión 12 en los que Santo Tomàs afirmaba 
que la visión de DIos tiene lugar directamente, sin que medie 
ninguna especle creada^^: no hay slquiera ese operatum del 
espíritu, ese verbo mental fruto de la actividad Intelectual que 
constituye tamblén un medio entre el acto y su objeto. En la 
visión el encuentro es absolutamente Inmediato, o sea, el Inte- 
lllgere y el amare se reallzan en toda su pureza, sin Interme- 
dlarlo de ninguna clase. Ello pone de maniflesto la trascen- 
dencla de la blenaventuranza, ya que es el único acto en que 
es total la Inmanencla en el agenté, el acto màs personal en el 
cual la reallzaclón del ser es verdaderamente última. Pero, sl- 
multàneamente, esta perfección de Inmanencla personal sólo 
es posible cuando DIos en sí mismo se hace Inmediatamente 
presente a la actividad de su criatura espiritual, comunicàndole 
su esencla sin él menor Intermediarlo. Pueden expresarse es¬ 
tos datos por una aparente paradoja: el ser espiritual nunca 
està tan fuera de sí como en la blenaventuranza, ya que està 
Inmediatamente unido a DIos, y, sin embargo, nunca su actlvl- 
dad es màs Inmanente y màs personal, puesto que ella es fIn 
para sí misma. Para conduir, dlremos que sólo DIos persona- 
llza plena, definitivamente, a la criatura espiritual. 

Hemos juzgado necesarlo Insistir sobre esta concepción 
operante de la blenaventuranza, a fin de exponer cómo en ella 
se reallza la plenitud dinàmica de la Imagen. Ella determina de 
hecho todo el proceso de la Suma en esta ll.® Pars: se nos 
aparece como la clencla del desarrollo de la actividad humana 
dentro de una llbertad màs y màs espiritual por una unión ca¬ 
da vez màs perfecta con DIos. 


q 12 a 2-5. 
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Las coordenadas de la actividad humana 

A la luz de la blenaventuranza el acte humano en este 
mundo ofrece a Sto. Tomàs dos aspectos fundamentales: es 
ya, en clerta medida, reallzaclón anticipada de la blenaventu¬ 
ranza (he aquí el tema de la blenaventuranza Imperfecta); y es 
tamblén una etapa en la adquisiclón de la blenaventuranza: he 
aquí el tema del mérito. Tales son las dos coordenadas fun¬ 
damentales del acto humano en la II.® Pars. 

El tema de la blenaventuranza Imperfecta discurre a lo lar- 
go de las cuestiones que estudiamos; constituye una especle 
de contrapunto que evoca el tema de la blenaventuranza en el 
marco de la vida temporal. Seguramente Sto. Tomàs està aquí 
Influenclado por la doctrina de Aristóteles sobre la fellcidad 
Imperfecta, pero ésta se armoniza blen a la postre con el tema 
cristlano de la Imagen de DIos considerada en sus grados In- 
ferlores. Podemos sintetizar esta doctrina en unos cuantos 
puntos. 

En primer lugar, como exponía el texto del prologo de la 1. 
Pars., todo acto humano en cuanto que procede de la razón y 
de la voluntad Imita al acto de DIos; de este modo constituye 
una primera reallzaclón de la actividad perfecta de la blena¬ 
venturanza. La acción misma es blenaventuranza, tanto màs 
cuanto màs espiritual sea. Seguidamente, sl nos situamos en 
el plano del objeto, es decir, del conocimiento de DIos, la vida 
humana de este mundo es una participaclón dé la blenaventu¬ 
ranza, participaclón que se adapta a la condiclón temporal del 
hombre. En lugar de la blenaventuranza eterna, siempre pre- 
sente, de DIos, en lugar de la blenaventuranza angèlica defini¬ 
tiva por un solo acto, la blenaventuranza humana es Imperfec¬ 
ta, brevísima, fugaz: 

In hominibus autem, secundum statum praesentis 
vitae, est ultima perfectio secundum operationem qua 
homo conjungitur Deo; sed haec operatio nec continua 
potest esse, et per consequens nec única est, quia ope¬ 
ratio intercisione multiplicatur. Et propter hoc in statu 
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praesentis vitae, perfecta beatitudo ab homine haberi 
non potesttf'*. 

Esta observación es negativa, pero determina toda una 
orientación positiva en punto a ia escaia de vaiores de ia vida 
de acà abajo. Esta tiene sus momentos cuiminantes en ia par- 
ticipación dé io que serà ia bienaventuranza ceiestiai: aiiquaiis 
summi boni participatio, aiiqua simiiitudo verae beatidudinis, 
quaiiscumque simiiitudo, vei participatio ipsius^^. Concreta- 
mente esto anuncia ia jerarquia de ios estados de vida con 
que termina ia II.® Pars, nos orienta también hacia una justa 
vaioración de ia feiicidad terrena dei cristiano y nos prepara 
para comprender ei sentido de ias bienaventuranzas evangéii- 
cas^®. Empieza, pues, a perfiiarse un estatuto equiiibrado de 
vida humana y cristiana que sustituye a ia tensión constante- 
mente mantenida hacia ia bienaventuranza perfecta dei Cieio. 

Este primer tema reiativo a ia vida de este mundo nos hace 
comprender ia primacia de ia contempiación en ia doctrina de 
Santo Tomàs. Seria, sin embargo, perjudiciai separarie dei 
segundo, qué destaca màs ei aspecto temporai, progresivo, 
económico, de ia vida humana: ei tema dei mérito. Sto. Tomàs 
se ocupa de éi sobre todo en ia cuestión 5. Tres articuios fun- 
damentaies determinan ei estatuto dei acto humano conside¬ 
rada en su aicanve temporai, vaiorando sucesivamente ios 
dos factores que entran en juego para obtener ia bienaventu¬ 
ranza: ia ayuda de Dios y ia operación personai dei hombre. 

Un texto pone ante todo ei sentido de esta operación en ii- 
nea de continuidad con ias afirmaciones de ia I. Pars: 

Rationalis natura consequi potest beatitudinem, 
quae est perfectio intellectualis naturae, tamen alio 


4. 

1-2 q 3 a 6 c; ad 2; q 5 a 3 c; ad 1-3, etc. 

Sto. Tomàs parece haber reducido el espacio dedicado a las Bienaventu¬ 
ranzas en su concepción moral. El papel de las mismas ha sido bien valo- 
rado por el P. GUINDON, Béatitude et théologie moróle, 284-286; para 
comprenderlo exactamente hay que tener en cuenta el caràcter, de algún 
modo integral, de la bienaventuranza en Sto. Tomàs: implica a todo el 
hombre en la prosecución de su acto esencial. Este es el sentido de la 
cuestión de his quae exiguntur ad beatitudinem, cuyo sentido ha sido bien 
valorado por el mismo autor. 
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modo quam angeli. Nam angelí consecuti sunt eam sta- 
tim post principium suae conditionis: homines autem 
per tempus ad ipsam perveniunt^’. 

Los artículos 5 y 6 exponen cómo el hombre no llega por sí 
solo a la blenaventuranza, sino graclas a la ayuda de DIos; és- 
ta es necesarla tanto para la blenaventuranza en sí misma 
como para el caminar del hombre hacla ella. Quisiéramos sub- 
rayar el sentido de éstas afirmaclones y de su armonía con lo 
que Sto. Tomàs nos había dicho ya al hablar de los Angeles o 
de la Imagen de DIos. El sobrenatural Interviene al nivel del 
dinamismo de la criatura, por tanto de su operaclón; Interviene 
en la perspectiva dé una evoluclón progresiva. Por tanto hay 
que entenderie en funclón del fin sobrenatural ofrecido por 
DIos, el cual es simultàneamente el término de una actividad y 
de una historia. Por otra parte, sl la ayuda de que se trata es 
realmente exterior al hombre, exterlus auxillum, es decir, sl no 
puede ser deducido del anàlisis formal de su naturaleza, orien¬ 
tada según la perspectiva de la ejemplaridad, debe constituir 
íntimamente un cuerpo con ella, puesto que se trata de hacer- 
la producir un acto espiritual y personal. Hay que concebir este 
auxillum de tal suerte que se una íntimamente al hombre, cuya 
capacidad natural refuerza en su marcha hacla la blenaventu¬ 
ranza. Estos diversos datos creemos qué jalonan con bastante 
exactitud el problema del sobrenatural tal como està planteado 
dentro de las perspectivas de Sto. Tomàs. El asunto es dema- 
slado Importante y volveremos sobre él^®; de momento queda 
sugerido un camino de Investigaclón en continuidad con los 
principlos propuestos en la I. Pars. 

Por lo demàs hay que advertir que estas orlentaclones 
acerca del sobrenatural no solamente no perjudican en modo 
alguno a la concepción de una operaclón realmente personal, 
sIno que ayudan a fundamentarla. En el articulo 6 Sto. Tomàs 
expone cómo sólo DIos puede ser la fuente de esta ayuda so¬ 
brenatural: 

Ipsum ultimum finem consequitur homo per ipsum 
primum agentem, qui est Deus. 


1-2 q 5 a i ad 1 ; cfr. supra, p. 167 y p. 178. 

Le estudiaremos en nuestro próximo capitulo sobre la Imagen de DIos. 
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Sólo una acción que proviene de la causa primera puede 
formar verdadero cuerpo con la acción humana, de tal suerte 
que la eleve a su término último sin desnaturalizarla o desper- 
sonalizarla. Se nos sugiere aquí una visión extraordinariamen- 
te profunda del misterio del concurso divino, natural y sobrena¬ 
tural: la acción de Dios, cualquiera que sea el nivel en que se 
encuentre la criatura espiritual, siempre se ordena a su expan- 
sión. De este modo se va deduciendo progresivamente la no- 
ción del acto meritorio: acto realmente propio del hombre y 
puesto simultàneamente bajo el influjo del concurso sobrena¬ 
tural de Dios, que le orienta eficazmente hacia la vida eterna a 
lo largo de un desenvolvimiento histórico. 

Conclusión 

La definición de la bienaventuranza como operación per¬ 
fecta, plenamente inmanente al sujeto que la produce, coloca 
toda la teologia moral de Sto. Tomàs bajo el signo de la per¬ 
sona. La expresión moral personalista se ha empleado en sen¬ 
tides demasiado diversos para que la podamos aplicar al to- 
mismo sin puntualizar lo que queremos decir; sin embargo, ca- 
racteriza exactamente la moral de Sto. Tomàs, si lo que se tra- 
ta de expresar es que esta moral està centrada en el acto 
consciente y voluntario, que emana de un sujeto libre. Por eso 
se distingue de la homilética o de la pastoral; cabria decir que 
éstas tienen por misión valorar los datos propiamente evangé- 
licos de la moral cristiana, tales como la caridad fraterna o la 
humildad; deben poner de manifiesto su importància concreta 
y suscitar su incorporación a la vida. Su objeto no es elaborar 
la manera de hacer esta incorporación mediante un compor- 
tamiento de conjunto que debe ser consciente y libre, o como 
hoy se diria justamente, «adulto». Los escollos que acechan a 
estas dos formas de teologia son diametralmente opuestos, 
debido a que sus objetos son complementarios: la ciència mo¬ 
ral corre el riesgo de quedarse en una ètica, equilibrada cier- 
tamente, pero carente de grandeza^® y privada del hàlito cris- 


Es posible que haya algo de esto en la Etica a Nicómaco, al menos en la 
perspectiva según la cual se tiende a considerar hoy esta obra. Cfr. la intro- 
ducción del P. GAUTHIER a su traducción de l'Etique a Nicomaque, I (Lo- 
vaina1958), 27-36. 
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tiano que haría de ella una teologia, cargando el acento en el 
prlmado de la caridad, la locura de la Cruz, etc. Por su parte, 
una teologia centrada en torno a la parénesis de los valores 
evangéllcos no dista menos del riesgo de abstraerse de los 
verdaderos problemas de la vida humana, sl no se apoya en el 
conocimiento de las estructuras morales del hombre y no tlen- 
de a hacer seres libres en el Espiritu. Vamos a ver sl la teolo¬ 
gia moral de Sto. Tomàs da realmente cabida al Evangello y sl 
determina las estructuras de un comportamiento esenclalmen- 
te crlstlano®°. De momento subrayemos la doble relaclón que 
dice a DIos el «personalisme» de Sto. Tomàs; a propósito de 
la blenaventuranza, por tanto de la operaclón cuyo objeto In- 
medlato es DIos, el Doctor Angéllco ha destacado el caràcter 
Inmanente y personal de la actividad humana; en la blenaven¬ 
turanza el hombre està doblemente unido a DIos: en primer 
lugar reallza perfectamente la Imagen de DIos, nunca es màs 
libre y activo que entonces; ya lo hemos dicho: nunca la ac- 
clón es tan personalmente refleja como en el acto del conoci¬ 
miento beatifico; y, sin embargo, es en ese preciso momento 
cuando esa acción està totalmente orientada a DIos: en la ble¬ 
naventuranza DIos juega en su màs alto grado el doble papel 
de causa ejemplar y de causa final. Es muy Importante advertir 
esto porque es el elemento teológicamente determinante de la 
moral de Sto. Tomàs: ésta no define la persona libre en fun- 
clón de los objetos siempre llmitados qus son proporcionades 
a la personalldad humana, sino en funclón de DIos conocido y 
amado. Poner la blenaventuranza al principio de la teologia 
moral es admitir que el hombre alcanza su personalldad en 
funclón de la vocaclón divina sobrenatural; ello equivale a exi¬ 
gir en el punto de partida una moral que conjugue en forma 
unificada los elementos sigulentes: una real autonomia, pero 
orientada a DIos; la Inserclón de los valores evangéllcos reve¬ 
lades por DIos, pero respetando las estructuras naturales de 
acción que son creadas por DIos; el llamamiento de la grada y 


Nos limitaremos a intentarlo para la l.‘‘-ll.ae. En cuanto a la lla-llae, seria de 
desear que se multiplicaran monografías como la del P. GAUTHIER, Mag- 
nanimité. L'idéal de la grandeur dans la philosophie pàienne et la théologie 
chrétienne (París 1951). Con todo véanse las puntualizaciones que hace a 
esta obra el P. DEMAN, en B.Th. VIII, 343-362. 
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la inspiración del Espíritu Santo, pero libremente aceptados y 
seguidos. No puede decirse que el enunclado del problema 
quede al margen de las verdaderas exigenclas de la moral. 

Un último dato debe quedar a salvo: el pecado y la Reden- 
clón, porque los verdaderos valores morales nos han sido re- 
velados en el marco de la «economia» y porque la vida moral 
se Inserta en un marco histórico blen definido. Sto. Tomàs no 
pone su teologia moral bajo el signo del pecado original; ca¬ 
bria pensar que después de haber establecido la economia de 
la creaclón primera, estudiaria el pecado de Adàn y su Inser- 
clón moral en la historia sagrada. Otros asi lo hlcleron. La tra- 
dlclón de las Sentenclas es aqui maniflesta: la hallamos no so¬ 
lo en los Comentarlos, sino en obras como la Suma de Alejan- 
dro de Hales o el Breviloquium de San Buenaventura: al libro o 
a la parte consagrada a la creaclón del primer hombre sigue 
Inmediatamente un anàlisis apretado del pecado, tanto original 
como actual; hasta después de la Encarnaclón no se habla de 
la ley (Incluso de la mosalca) y de la grada. Bàstenos dejar 
aqui constancla de una actitud distinta de la de Santo Tomàs; 
a lo largo de este capitulo volveremos sobre una y otra. Po- 
demos simplemente notar una vez màs que la construcción de 
Sto. Tomàs en la 11.® Pars guarda perfecta continuidad con la 
de la I.®. Alli como aqui el tema de la blenaventuranza se Im- 
pone al tema histórico: ambos se Identifican en la teologia de 
los Angeles y en la de la creaclón primera. El pecado los bifur¬ 
ca; pero Santo Tomàs no vaclla en mantener la linea trazada 
por la blenaventuranza. Quizà tengamos aqui la expresión de 
un auténtico opúmismo cristlano: el pecado puede modificar el 
ejerciclo de un comportamiento y el equilibrio de los valores 
que le asegurarian su contenido moral Integral; pero no des- 
truye la llamada de DIos, las estructuras de la naturaleza; y 
por otra parte, la Redenclón de Cristo, gravitando desde el 
Protoevangello, <i,no es una Invitaclón a elaborar la teologia 
del hombre redimido con un equilibrio fundamental? Simples 
sugerenclas que el examen màs concreto de la I. Pars. quizà 
nos ayude a profundizar. 
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§ 2 Naturaleza y sentido de la actividad humana 


La perspectiva moral trazada por Sto. Tomàs a rengión se- 
guido de su anàlisis de la bienaventuranza està por completo 
dominada por el acto humano, considerado como realización 
incoada de esta bienaventuranza y a la vez como una etapa 
en la evolución personal y temporal que conduce a ella. Cier- 
tamente, si mantenemos aquí el principio doctrinal de toda la 
II.® Pars, no por eso conocemos ya su desarrollo al detalle; és- 
te no puede inferirse del principio como una conclusión de un 
silogismo. Pero vemos con claridad cuàl es la meta de nuestro 
estudio: i,cuàl es la organización teològica de la II.® Pars? 
<i,Cómo se las ha arreglado Sto. Tomàs para agrupar y dividir 
la matèria moral de suerte que se respeten los múltiples as¬ 
pectes que ésta ofrece y que, sin embargo, todo esté ordena- 
do a subrayar la vinculación del acto humano con la bienaven¬ 
turanza? 

Para comprender la actitud adoptada por el Doctor Angéli- 
co disponemos, ante todo, de un monumental prologo a la 
cuestión 6. A pesar de su amplitud, citaremos su texto comple¬ 
to, porque en él tenemos las claves de la concepción moral de 
Santo Tomàs. 

Quia igitur ad beatitudinem per actus aliquos ne- 
cesse est pervenire, oportet consequenter de humanis 
actibus consideraré, ut sciamus quibus actibus perve- 
niatur ad beatitudinem, vel impediatur beatitudinis via. 

Sed quia operationes et actus circa singularia sunt, ideo 
omnis operativa scientia in particulari consideratione 
perficitur, Moralis igitur consideratio, quia est hu- 
manorum actuum, primo quidem tradenda est in uni- 
versali; secundo vero in particulari. 

Circa universalem autem considerationem hu- 
manorum actuum, primo quidem considerandum occu- 
rrit de ipsis actibus humanis; secundo de principiis 
eorum. 

Humanorum autem actuum quídam sunt homini 
proprii; quidam autem sunt homini et alus animalibus 
communes. Et quia beatitudo est proprium hominis bo- 
num, propinquius se habent ad beatitudinem actus qui 
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sunt proprie humani, quam actus qui sunt homini 
aliisque animalibus communes. ftimo ergo conside- 
randum est de actibus qui sunt proprii hominis; secun¬ 
do de actibus qui sunt homini aliisque animalibus co¬ 
munes, qui dicuntur animae passiones. 

Circa primum dúo consideranda occurrunt; primo 
de conditione humanorum actum; secundo de dis- 
tinctione eorum. Cum autem actus humani proprie di- 
cantur qui sunt voluntarii, eo quod voluntas est rationa- 
lis appetitus, qui est proprius hominis, oportet conside¬ 
raré de actibus inquantum sunt voluntarii; primo ergo 
considerandum est de voluntario et involuntario in 
communi; secundo de actibus qui sunt voluntarii quasi 
ab ipsa volúntate eliciti, ut inmediate ipsius voluntatis 
existentes; tertio de actibus qui sunt voluntarii quasi a 
volúntate imperad, qui sunt ipsius voluntatis medianti- 
bus alus potentiis. 

Este texto fundamental nos ofrece una tras otra cinco dis- 
tinciones. Eliminaremos inmediatamente la primera, que divide 
la moral en general y especial y corresponde a la división I.®- 
II.®® y ll.®-ll.®®; no es que no tenga importància y no ofrezca un 
aspecto de la organización tomista, sino porque naturalmente 
la consideración in universal! es la que nos ha de dar las gran- 
des líneas de solución a la cuestión de organización qué nos 
planteamos. 

Distingue, pues, Sto. Tomàs: 

— Los actos y los principios de los actos (un vistazo a los 
prólogos de las cuestiones 49 y 90 nos indica que Sto. Tomàs 
entiende por el término principios los diversos factores perso- 
nales o externos que concurren a la posición de un acto). 

— Los actos propiamente humanos, es decir, espirituales, 
y las pasiones del alma, o sea, los actos que emanan de la 
sensibilidad humana. El dominio de lo sensible es dé suyo 
común a todos los animales, incluido el hombre. El dominio 
espiritual es propio del hombre; los actos que le atahen estàn 
màs inmediatamente vinculades a la bienaventuranza: de ellos 
tratarà en primer lugar. 

— El estudio de los actos humanos se divide en conditio y 
distinctio. La distinción siguiente nos explica en seguida el 
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sentido de la conditio. El prologo a la cuestión 18 nos Informa 
sobre la distinctio: ésta se desdobla en estudio del valor moral 
de un acto y estudio de su valor meritorlo. 

— Lo que especifica la conditio de un acto es su aspecto 
voluntarlo. SIn duda hay que tomar éste término conditio en el 
doble sentido de poner activamente el acto y situarle. En todo 
caso, el voluntarlo unifica toda la conditio, y los diversos mo- 
vlmlentos que constituyen un acto completo estan clasificados 
con relaclón a la voluntad: el acto voluntarlo en general; luego 
vienen los actos elícitos e Imperados, o sea, lo que el prologo 
a la cuestión 8 llama actos voluntarlos In speclall. 

Evidentemente hay motivo para preguntarse cómo se ex¬ 
plica esta progresión blen ordenada, al término de la cual el 
voluntarlo emerge como el principio de la conditio del acto. Pa¬ 
ra comprenderlo no vendrà mal detenernos un poco para ha- 
cer algo de luz sobre la historia llterarla y doctrinal de esta par- 
te de la Suma. 

Las citas 

Una simple ojeada a las cuestiones 6 y 7 que tratan del vo¬ 
luntarlo en general pone de maniflesto la constante referencla 
a una triple fuente; Sto. Tomàs se apoya evidentemente, para 
hllvanar su estudio, en él libro lll de la Etica de Aristóteles, en 
el tratado De Natura hominis, que él atribuye a Gregorlo 
NIseno, pero que en realldad es de Nemeslo de Emesa, y fl- 
nalmente en el De PIde orthodoxa de San Juan Damasceno. 
Por lo demàs estas tres fuentes se reducen de hecho a una, 
por cuanto en la cuestión del voluntarlo de que se ocupa aquí 
Sto. Tomàs los tres textos estàn unidos por Indudables paren¬ 
tescos llterarlos: él De Natura hominis se Inspira ampllamente 
en la letra misma de Aristóteles sobre este punto^\ y por otra 
parte, la compllaclón del Damasceno debe mucho a Nemeslo 
en lo relativo a su antropologia teològica®^. Ademàs es muy 


Este parentesco literario ha sido bien demostrado por DOMANSKY en su 
obra Die Psychologie des Nemesius (Munich Westf. 1900) que hasta la fe- 
cha quizà sea la obra màs satisfactòria sobre el obispo de Emesa. Véanse 
pàgs. 132 ss. 

El hecho es evidente y ha sido estudiado, por lo que se refiere al texto grie- 
go, por I. BURCKHARD, Die Auszüge Nemesios bel Johannes von Damas- 
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probable que Sto. Tomàs recogiera de San Alberto Magno la 
Indicaclón de estas tres referenclas conjugadas: los tres auto¬ 
res en cuestión aparecen Igualmente reunidos en la Summa 
de Bono de este doctor en lo relativo al problema del volunta- 
rlo®®. Un poco màs adelante veremos el partido que ha sacado 
Santo Tomàs de los datos que le ofrecía esta triple fuente. 

Por otra parte no se trata de una referencla ocasional; es 
sabido que en las cuestiones 13 y 14 que se ocupan del pro¬ 
blema capital eleccion-consejo, Sto. Tomàs se reflere tamblén 
a los mismos autores; San Juan Damasceno es menos citado 
porque es bastante breve en este punto y depende estrecha- 
mente de Nemeslo, pero Sto. Tomàs parece orientar su refle- 
xlón con la ayuda de Aristóteles y de los capítulos XXXII y 
XXXIII del De Natura homlnls^'*. Un tercer grupo de citas se 


kus (Viena, Éranos 1909). iSe daban cuenta de ello los lectores de la Edad 
Media? Para responder a esta pregunta haría falta estar seguros de que un 
San Alberto o un Santo Tomàs leyeron a los dos autores en la traducción 
que de uno y otro hizo Burgundio de Pisa. De hecho, hemos verificado el 
texto de las citas de Nemeslo en la Summa de Bono, Opera omnia, XXVIII 
(Munich Westf. 1951) y las hemos hallado siempre conformes al texto de 
Burgundio, iahrberichte des Karl-Ludivig Gymnasiums (Viena 1888-1910, 
ed. I. Burckhard). Desgraciadamente no sucede otro tanto en la Suma de 
Sto. Tomàs; hemos examinado especialmente las citas explícitas De 
Natura hominis, donde no hay textos paralelos de San Juan Damasceno, a 
fin de verificar las citas probablemente directas: en 1-2 q 13 a 1-2; q 14 a 1- 
4 las citas corresponden literalmente a la versión de Burgundio; en 1 -2 q 41 
a 4 arg. 3 Sto. Tomàs cita a Nemeslo màs bien que al Damasceno, pero la 
cita no es ad litteram: en lugar de perpétralo (Burgundio) o de facto (versión 
de Alfano de Salerno) tenemos iam commisso, iam facto. En 1 -2 q 46 a 2 
arg 1 Sto. Tomàs para designar la còlera emplea armígera potentiae en lu¬ 
gar de vindex desiderii (Burgundio) o deserviens rationali (Alfano). (,A qué 
es debido eso? En todo caso no se ve cómo Telfer puede afirmar que Al¬ 
berto Magno sigue a Alflano y Sto. Tomàs a Burgundio. Cyril of ferusalem 
and Nemesias of Nerncsa (ed. William Telfer Londres 1955) 218. 

Tra. I, De Bono, q. IV, de bono virtutis politicae, art. 3 y 4. La comparación 
del trabajo de San Alberto con el de Sto. Tomàs pone de relieve la originali- 
dad del Doctor Angélico. A partir del pasaje a que nos referimos, la obra de 
San Alberto sigue bastante de cerca el libro III de la Etica, ensayando una 
transposición cristiana de la misma. Sto. Tomàs maneja las mismas fuen- 
tes; creemos demostrar en nuestro estudio que las utiliza de manera muy 
personal e independiente. 


Cfr. D. O. LOTTIN, Psychologie et Morale aux Xlla et XIHe siécies I (Gem- 
bloux 1942-1959) 393-424. La psychologie de l'acte humain chez saint jean 
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nos da en el estudio de las pasiones: aquí el menos citado es 
Aristóteles porque no hay en la Etica un estudio sistemàtico de 
las pasiones; por el contrario, Nemesio y el Damasceno apa- 
recen citados con frecuencia; ya en el estudio de la sensibili- 
dad llevado a cabo en la I.® Pars le habían proporcionado la 
división fundamental del apetito en irascible y concupiscible®^. 
En el tratado de las pasiones, la cuestión relativa a la defini- 
ción de la pasión està orientada conforme a la definición del 
Damasceno, y, aunque en el estudio detallado de cada una se 
advierten otras influencias, en particular la del estoicismo la- 
tino, sigue siendo considerable la de Nemesio y el Damas¬ 
ceno®®. 

No vamos a estudiar aquí en qué medida los autores men¬ 
cionades por Sto. Tomàs le han proporcionado realmente las 
soluciones técnicas a sus problemas; nos importa poco que 
una determinada definición del miedo o de la tristeza provenga 
0 no de la tradición representada por Aristóteles, Nemesio y 


Damascéne et les théologiens du Xlllo siécie occidental. Sin embargo, el 
método de este estudio nos ha decepcionado un poco: el autor comienza 
su investigación, en lo que concierne a Sto. Tomàs, con la cuestión 8 de la 
l.^-ll.ae; deja, pues, fuera de su estudio las cuestiones sobre el voluntario in 
communi que dan el tono al conjunto y en las cuales el influjo de San Juan 
Damasceno es claramente màs intenso. Ademàs, ipor qué restringir el es¬ 
tudio al influjo de San Juan Damasceno, siendo que tanto los textos de San 
Alberto como los de Sto. Tomàs utilizan simultàneamente a Aristóteles, 
Nemesio y el Damasceno? Hemos hecho una síntesis de la que podemos 
sacar las siguientes conclusiones: cuando Sto. Tomàs no cita a la vez a los 
tres autores, procede en el orden siguiente: Aristóteles, Damasceno, Ne¬ 
mesio; es decir, que para un texto común a dos de ellos o a los tres, Aristó¬ 
teles es el citado con mayor frecuencia, citando o no citando a los otros. El 
Damasceno es a veces citado solo, pero eso es cuando tiene un texto equi- 
valente en Nemesio; pero si cita sólo a Nemesio es que éste tiene algo ori¬ 
ginal en relación con el Damasceno. Sobre toda esta cuestión del influjo de 
Nemesio y del Damasceno en la la-llae existe una obra a la que desgracia- 
damente no hemos podido recurrir: E. DOBLER, Nemesias von Emesa und 
die Psychologie des mens-chiichen Aktes bel Thomas von Aquin (Lucerna 
1950). 

Cfr. 1 q 81 a 2, sed contra: Cregorius Nyssenus (=Nemesius) et Damasce- 
mus ponunt duas vires, irascibilem et concupiscibilem, partes appe-titus 
sensitivi. En una palabra, a la doctrina de la sensibilidad en potencia (l.a 
Pars) responde la doctrina de la sensibilidad en acto (Pasiones, l''-Uae). 
Tenemos las dos fuentes principales de este doble estudio. 

1-2 q 22 a 3: la definición de pasión que prefiere es la del Damasceno. 
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San Juan Damasceno. El hecho indudable, para nosotros car- 
gado de consecuencias, es que Sto. Tomàs ha asentado al- 
gunas claves de su construcción reflexionando sobre los datos 
de esta tradiclón. Por eso debemos examinar qué representa 
esa tradiclón y lo que Santo Tomàs ha tornado de ella. 

A este propósito, el mayor Interès de Nemeslo y de San 
Juan Damasceno es su falta de originalldad. Parece que es- 
tamos ante dos compiladores que representen los temas màs 
constantes en la tradiclón antropològica de los Padres griegos. 
Ya hemos dicho que el segundo toma mucho del primero; otra 
fuente principal suya es el De Anima de Màximo el Confesor^^; 
por nuestra parte, hemos Intentado reconstruir el movimiento 
Interno de los capítulos del De PIde Orthodoxa relatives al 
hombre y hemos tenido que renunciar a ello porque el texto 
parece discurrir en su mayor parte al ritmo de sus constantes 
plaglos. El estudio doctrinal de Nemeslo apenas se ha hecho 
hasta el presente de manera sistemàtica y lo deploramos, da¬ 
da la Influencia de su obra en la tradiclón cristiana posterior. 
En cuanto podemos juzgar, slquiera provislonalmente, la obra 
se presenta de la manera sigulente: el capitulo primero, que 
es el màs personal sl no el màs original, propone el problema 
antropológico; luego el libro prosigue examinando suceslva- 
mente cinco tipos de distinclones relativas al hombre, halladas 
en la tradiclón anterior y presentades con un gran número de 
referenclas a la historia de las doctrinas; esas distinclones son 
las sigulentes: alma y cuerpo (cap. 2-4); las potenclas del alma 
(cap. 5-7); las facultades Intelectuales Independientes del 
cuerpo (cap. 13); la funclón sensible, vinculada a la razón o 
Independlente de ella (aquí es donde pone el principal estudio 
de las paslones) (cap. 14-24); finalmente el Involuntarlo y el 
voluntarlo, cuyo estudio es bastante prolljo y vuelve en mu- 
chos pasajes sobre los anàlisis anterlores; e Implica exposl- 
clones sobre la suerte, el libré albedrío, los temas de la provl- 


Para el P. GAUTHIER, Saint Màxime le Confesseur et la psychologie de 
l'acte humain, en RTAM (1954) 51-100, lo esencial de la psicologia del Da¬ 
masceno està tornado de San Màximo; ahora bien, éste ha leído atenta- 
mente a Nemeslo: volvemos a encontrar siempre la primera fuente. 
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dencia y de la retribución (25-40)^®. Como se ve, el texto reúne 
toda una serie de temas, de expllcaclones y de divislones cuya 
unidad no es evidente, pero cuyo valor de Informaclón es para 
nosotros muy considerable. SI se quiere hallar un hllo conduc¬ 
tor en todo esto, quizà haya que Insistir sobre dos puntos : por 
una parte el tema estolco-cristlano del hombre microcosmos y 
vinculo de unión entre el mundo de la matèria y el del espíritu, 
cuyo origen fllosófico hace remontar hasta Posidonio y habría 
que estudiar cómo se armoniza ésta Idea con la descripción 
del hombre que da el Gènesis. La segunda Idea es que el 
hombre asegura esa vinculaclón esenclalmente mediante el 
ejerciclo de su llbertad: él tema del libre albedrío, ya presente 
en la koiné filosòfica de los primeros siglos después de Cristo, 
ha sido muy explotado por los pensadores cristianes contra las 
tendenclas gnósticas. Se prueba la realldad de la llbertad prln- 
clpalmente poniéndola en relaclón con el tema del julclo y de 
la retribución, y, por consigulente, del mérito de la vida virtuo¬ 
sa; se busca su expresión en la existencla de una verdadera 
elección. En las perspectivas del Gènesis el tema de la llber¬ 
tad està vinculado al de la Imagen de DIos®®. No podemos de¬ 
tallar màs en este estudio los datos generales que menclona- 
mos aquí. Ellos bastan, sin embargo, para caer en la cuenta 
de que Sto. Tomàs ha tenido entre manos una especle de 
compendio de la antropologia cristiana de los griegos y que, 
reflexionando sobre sus datos, ha Ido levantando progreslva- 
mente su propla construcción. Esto es lo que vamos a ver 
ahora. 

Primera etapa de la reflexión 

Dentro de la perspectiva que acabamos de disehar, la de- 
mostraclón de la llbertad en el De Vertíate es particularmente 
Interesante. He aquí los primeros elementos: 


No siempre concuerdan entre sí las numeraciones de las diversas ediclones 
de Nemesio; por razón de comodidad utilizamos la de Burgundio. 

Se podrían multiplicar las citas. Invoquemos tan sólo dos textos entre los 
màs antiguos: JUSTINO, II Apol. 7, sitúa la realldad del libre albedrío dentro 
de su perspectiva escatològica; TEÓFILO DE ANTIOQUÍA, Adv. Antol. II, 
25-27, en el contexto de un comentario al Gènesis. Seria fàcil comprobar la 
permanència de esta problemàtica. 
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Absque omni dubitatione hominem arbitrio liberum 
poneré oportet. Ad hoc enim fides astringit, cum sine 
libero arbitrio non possit esse meritum vel demeritum, 
insta poena vel praemium. Ad hoc etiam manifesta in- 
dicia inducunt, quibus apparet hominem libere unum 
eligere. et aliud refutare. Ad hoc etiam evidens ratio 
coget, quam quidem ad investigationem liberi arbitrii 
originem sequentes hoc modo procedemus...'**’. 

Este texto nos presenta tres pruebas en favor de la exis¬ 
tència del libre albedrío: una prueba que depende inmediata- 
mente de la fe; el libre albedrío es necesario para que sea jus¬ 
ta la retribución divina; ahora bien, acabamos de ver que éste 
era uno de los temas de la reflexión clàsica; tenemos aquí un 
componente escatológico de la libertad. 

Viene luego el testimonio de los indicios manifiestos. Son 
tales que Sto. Tomàs no nos dice de qué se trata; quizà el tex¬ 
to se aclaré si le contrastamos con un pasaje de Nemesio: 

Sint igitur indicia voluntarii, quod omnino conse- 
quitur laus aut vituperatio et quod cum delectatione 
agitur operationes placentes esse operantibus. Involun- 
tarii vero sint indicia, quod dignum fit venia vel mise¬ 
ricòrdia et quod agitur cum afflictione et quod non pla- 
cef*b 

Los indicios qué aquí da el doctor griego son los siguientes: 
en primer lugar un aspecto temporal del mérito: solamente el 
voluntario es susceptible de alabanza o de vituperio; luego un 
componente psicológico: hay actos que se hacen a gusto, 
otros a disgusto. <i,No pensaria Sto. Tomàs en esta doctrina 
cuando habla de mantfesta indicia? Lo que induce a pensarlo 
es el paralelismo doctrinal que existe aquí entre Nemesio y el 
libro III de la Etica de Aristóteles. La perspectiva de Aristóteles 
no es directamente la del voluntario o la del libre albedrío, sino 
la de la vida virtuosa en cuanto que esta expresión implica un 


Ver. 24, 1. 

Citamos aquí latraducción de Alfano (ed. Burckhard, Leipzig 1917, 110); el 
término indicia, que hace posible nuestra comparación y que corresponde 
al griego ''fvoiy.óvec;, en la versión de Burgundio se traduce por cognitio- 
nes. iinvalidarà esto nuestra comparación? 
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juicio de valor. Citamos aquí el comentarlo de Sto. Tomàs que 
explica la Intenclón del Estagirita: 

Ostendit quod ad praesentem doctrinam consideraré 
pertinet de voluntario et involuntario... Circa primum 
ponit duas rationes. Quarum prima sumitur ex eo quod 
est proprium praesenti consideratione quae est de virtu- 
tibus. Et concludit quod virtus moralis de qua agitur est 
circa passiones et operationes, ita scilicet quod in his 
quae sunt voluntària circa operationes et passiones, 
fiunt laudes cum aliquis operatur secundum virtutem et 
vituperia quando aliquis operatur secundum vitium"*^. 

Dentro de esta perspectiva, la vida virtuosa y el esfuerzo 
moral que lleva siempre consigo, constituyen una prueba en 
favor de la realldad del voluntario. 

El tercer argumento evocado aquí por Sto. Tomàs y que 
ocupa la mayor parte de su estudio depende de la razón. Un 
anàlisis de los diversos tipos de movimiento, basado en los 
textos de Aristóteles, ayuda a determinar la situaclón exacta 
del movimiento libre. Pues blen, esta problemàtica tamblén se 
emplea en la tradiclón grlega'^®. 

Este texto del De Veritate, con las referenclas que en él 
podemos verificar, es para nosotros precloso, porque nos pre¬ 
senta a Santo Tomàs recoglendo temas clàsicos en conjunto. 
Desearíamos Insistir aquí en el hecho de que los toma en con¬ 
junto: tema escatológico del mérito, tema de la vida virtuosa, 
tema del movimiento regido por la razón. En este sentido esté 
texto maniflesta, a nuestro modo de ver, una primera etapa del 
pensamiento de Santo Tomàs. Efectivamente, creemos que la 
elaboraclón de la l.®-ll.®® en su estudio del acto consiste justa- 
mente en haber dellmitado y organizado esta problemàtica de 
la llbertad. Podemos ya juzgar cómo lo ha hecho. 

La problemàtica del acto humano en la Suma 

La manera de elaborar el tema del acto humano estaba In¬ 
dicada en primer lugar por la orlentaclón que el mismo Sto. 


In III Eth. 1.1, n.° 382-383. 

Por ejemplo, ORÍGENES, De principiïs, III, 2. 
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Tomàs había dado a la 1Pars. Ya hemos visto que quedaba 
en suspenso el problema de la actividad del hombre respecto 
de la blenaventuranza, actividad caracterizada por la sucesión 
temporal. En el punto de partida las dos coordenadas funda- 
mentales eran el aspecto racional y personal del acto humano 
y su orlentaclón a la blenaventuranza. 

SIn embargo, un Incidente parece haber Inducido a Sto. 
Tomàs a Insistir, al estudiar el acto, en su componente volun- 
tarlo. Aludimos a la condenaclón en 1270 de unas tesis de 
Inspiraclón averroísta, que propendían especlalmente a redu- 
clr el libre albedrío a lo racional y, por consigulente, a mlnlml- 
zar la autonomia voluntarla. Es sabido que la publlcaclón de 
esta condenaclón del caràcter puramente pasivo de la llbertad 
supuso una reacción muy viva de Sto. Tomàs, quien Interrum- 
pló la proyectada continuaclón de las cuestiones disputadas 
de Malo, para atender a una disputa sobre el libre albedrío en 
la cual Insiste màs que en el pasado acerca del papel motor 
de la voluntad'^'^. Como se ha notado, no se trata sin duda de 
un camblo sustanclal respecto de sus posiclones anterlores, 
sino de un camblo de acento: anterlormente éste cargaba màs 
sobre el aspecto racional del libre albedrío. Es muy probable 
que este Incidente haya tenido su repercusión en la presenta- 
clón de la l.®-ll.®®; por lo menos ha ayudado al Doctor Angéllco 
a captar lo que, por otra parte, ya estaba latente en las preml- 
sas puestas en la I.®: la primacia del voluntarlo en la conslde- 
raclón del acto humano orlentado hacla la blenaventuranza. 

Estas reflexiones proyectan una luz nueva sobre su con- 
cepclón de la Imagen de DIos, Interpretada por un texto del 
Damasceno acerca del libre albedrío al comienzo de la II.® 
Pars. Deseoso de considerar màs especlalmente el acto bajo 
el aspecto personal y libre, el Doctor Angéllco vuelve a la tra- 
dlclón griega de la llbertad, que no le era desconocida, y a la 
que ahora va a dar forma definitiva. El tema de la Imagen de 
DIos subraya la autonomia del acto; el tema de la blenaventu¬ 
ranza valora su referencla escatològica tradicional. 

Las dos primeras distinclones del prologo a la cuestión 6 
acusan de algún modo el sello peculiar de Sto. Tomàs puesto 


'*'* Cfr. LOTTIN, o. c., t. I, 252-258, Les fondements de la liberté. 
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sobre esta tradición teològica. El Angélico distingue ante todo 
el acto y los principios de los actos, y es el acto lo primero que 
quiere estudiar. Dos motivos explican esta disociación: en pri¬ 
mer lugar la tesis tomista sobre la primacia del acto, que ya 
hemos encontrado con frecuencia al estudiar la I.® Pars, prin- 
cipalmente cuando se trata de Dios y de la operación de la 
criatura espiritual. Ajuicio del Doctor Angélico, el anàlisis de la 
vida moral no debe centrarse primeramente en las tendencias 
naturales del hombre, en las reglas y obligaciones que son la 
medida de su actividad, en el temperamento o en el caràcter; 
nosotros anadiríamos que ni siquiera se centra de modo in- 
mediato en las virtudes evangélicas. Todos estos 'elementos 
entran en la constitución de un acto humano, pero únicamente 
el acto tiene ser en realidad; sólo él es concreto y puede, pro- 
piamente hablando, tener un valor moral y un contenido meri- 
torio. Sólo el acto es el objeto primero de la reflexión moral, 
porque sólo en él se realiza de hecho la semejanza dinàmica 
con Dios de que habla el prólogo a la l.^-ll.®®. Hay aquí en el 
plano del anàlisis moral una actitud equivalente a la que en 
psicologia del conocimiento hace que recaiga el acento sobre 
el juicio: aunque el hombre disponga de múltiples posibilida- 
des de conocimiento, aunque disponga de un arsenal de imà- 
genes y de nociones anteriores a la afirmación, no conoce 
verdaderamente sino cuando juzga, es decir, cuando su espíri- 
tu està actualmente comprometido de cara a la verdad de un 
ser. El hombre sólo se perfecciona en el acto y en él tiene ac- 
ceso a la plenitud del ser, que Aristóteles colocaba con razón 
en la operación''®. 

En segundo lugar hay que advertir que la disociación entre 
el acto y el principio del acto permitirà ampliar considerable- 
mente el estudio de los factores que entran en la constitución 
de un acto. Para Aristóteles la vida moral es esencialmente la 
vida virtuosa; para Sto. Tomàs es también la vida afectada por 
el pecado original, la vida inserta en el progreso de la Revela- 


Tal vez haya que hacer en moral una operación semejante a la separatio en 
metafísica, de la que acaso fuera una simple prolongación; esa operación 
recaería precisamente sobre la trascendencia del acto respecto de los prin¬ 
cipios que le constituyen: el acto puede esclarecerse mediante la conside- 
ración de los principios, pero ésta no le explica totalmente. 
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ción cristiana, ia vida en gracia: ya veremes todos estos com- 
ponentes estudiados en su iugar propio en éi tratado de ios 
principios de ios actos que comienza en ia cuestión 49. De es- 
te modo esa primera distinción que hace Sto. Tomàs tiene ia 
dobie ventaja de vaiorar ia primacia dei acto, io cuai es una 
verdad a ia vez teoiógica, metafísica y morai, y dejar ia puerta 
abierta a muititud de factores diversos que van a concurrir a ia 
posición dei acto concreto. A partir de aquí ya podemos co- 
menzar a comprender en qué sentido y a qué nivei va a intro- 
ducirse ei factor cristiano dei anàiisis morai. 

La segunda distinción que hay en ei próiogo a ia cuestión 6 
discrimina ei acto propiamente humano, es decir, ei que de- 
pende inmediatamente de ia inteiigencia y ia voiuntad, y ias 
pasiones. No cabe dudar de que iate aquí ia distinción que ha- 
iiamos en Nemesio y ei Damasceno entre io rationaie y io irra- 
tionaie de ia naturaieza humana"^®, distinción que aiude a ia 
concepción dei hombre como microcosmos; podemos compa¬ 
rar, por ejempio, ei texto de Sto. Tomàs en ei próiogo a ia 
cuestión 6, citado màs arriba, con estas iíneas de Nemesio: 

Cognitum autem est quoniam et inanimatis com- 
municat et irrationabilium animalium participat vita et 
rationabilium assumpsit intelligentiam'*’. 

En ei terreno dei voiuntario, se toma ia misma distinción de 
estos autores cuando oponen invoiuntario a voiuntario. Hay 
que advertir, sin embargo, que Sto. Tomàs invierte ei orden de 
materias que haiia en sus fuentes: ia progresión de ios docto¬ 
res griegos es ascendente, parte de ios eiementos comunes ai 
animai y ai hombre y estudia sucesivamente ei irracionai inde- 
pendiente de toda intervención dei espíritu, ei irracionai que 
obedece a ia razón y ei racionai; io mismo ocurre con ei voiun¬ 
tario. Sto. Tomàs, guiado por su probiemàtica fundamentai, 
concede ei primer iugar ai acto propiamente humano; son 
efectivamente ios temas de ia Imagen y de ia bienaventuranza 
ios que orientan su estudio: sóio ei acto espirituai tiene reia- 
ción inmediata con ei conocimiento perfecto de Dios; éi sóio 


Sobre esta distinción cfr. supra p, 201. Nemesio la toma de Aristóteles y la 
prefiere a otras divisiones estoicas (cap. XIV) 

Cap. I (ed. c., 15). 
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porque, al ser perfectamente voluntario, imita al acto divino. 
En la decisión espiritual es donde se realiza la asimilación a 
Dios y la etapa hacia la perfección de la bienaventuranza, Te- 
nemos, pues, una inversión que constituye una afirmación de 
la primacia de lo espiritual y ordena la multiplicidad de activi- 
dades de la sensibilidad bajo la obediència y la finalidad del 
espíritu. 

De esta suerte las dos primeras distinciones nos ofrecen 
con claridad la perspectiva dentro de la que Sto. Tomàs se va 
a colocar y que es realmente original; toda la consideración 
moral se pone bajo el doble signo del acto y del espíritu, dos 
categorías que la sitúan con exactitud dentro del proceso ge¬ 
neral de la Suma. El Doctor Angélico puede entrar ya en el es¬ 
tudio concreto del acto espiritual, definido y situado de esta 
manera; este estudio se organiza gracias a las dos últimas dis¬ 
tinciones mencionadas en el prologo a la cuestión 6. 

El binomio conditio-distinctio permite explotar a fondo la 
vinculación del voluntario con la retribución, ya se trate del 
término escatológico o de la sanción social; ya hemos visto 
que esta vinculación se mencionaba en el De Veritate para 
probar la existència del libre albedrío. En la Suma Sto. Tomàs 
disocia los términos para realizar màs a fondo el estudio de 
cada uno. La conditio atane a la estructura psicològica del acto 
voluntario, la distinctio a su valor objetivo; y, a fin de precisar 
mejor, Sto. Tomàs distingue aún, en el segundo término, el va¬ 
lor moral y el valor meritorio. En resumen: las cuestiones 6-21 
se nos presentan en su profunda unidad; se trata de una Vi¬ 
sion teològica completa del acto partiendo de tres puntos de 
vista distintes y destinada a valorar plenamente la perspectiva 
total de la actividad humana, expresión de la Imagen de Dios y 
etapa hacia la Bienaventuranza. 

Conditio 

La conditio apunta, pues, al acto en su estructura psicolò¬ 
gica. La división que hemos visto en último lugar, en el prologo 
a la cuestión 6, entre voluntario in communi y voluntario in 
speciali manifiesta el punto de vista formal bajo el que Sto. 
Tomàs considera el acto: en su autonomia personal. Por otra 
parte, la cita incluida en el sed contra del primer articulo lo 
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aclara perfectamente; es una fórmula sintètica que resume las 
exposiciones màs amplias de las fuentes utilizadas; su caràc¬ 
ter no literal es interesante para nosotros, porque nos da lo 
que Sto. Tomàs ha encontrado de esencial en sus autores: vo- 
luntarium est actus qui est operatio rationalis"^®. Lo primero que 
ahí tenemos es la idea de acto como operación; el Angélico la 
ha hallado en Nemesio; nada tan claro por su parte en el pa- 
saje correspondiente de la Etica. Valora la equivalència volun- 
tarium = actus, por razón de la primacia que reconoce en el 
acto como tal. La l.®-ll.®®, al contrario de la I.® en sus cuestio- 
nes sobre la voluntad y el libre albedrío, no se sitúa en el 
plano de los principios naturales de acción, sino en el de la 
acción misma en su realización. La definición contiene segui- 
damente el aspecto intelectual del acto, voluntariamente pues- 
to, pero en el marco de una finalidad dada. El Doctor Angélico 
recoge aquí, de manera menos difusa, la argumentación del 
De Veritate, situando el movimiento voluntario entre los otros 
tipos de movimiento y caracterizàndole por el conocimiento del 
fin: tema aristotélico, recogido por la tradición griega. En defi¬ 
nitiva, el acto voluntario puede ser descrito como un movi¬ 
miento autónomo hacia un fin conocido. Ambos elementos son 
esenciales: caràcter subjetivo y activo de la determinación ha¬ 
cia tal fin; conocimiento intelectual del mismo fin. Al servirse 
así de sus fuentes para evidenciar los elementos, a su juicio 
fundamentales, del voluntario, inclinatio quaedam procedens 
ab interiori principio cognoscente"^®, Sto. Tomàs puede luego 
seguirlas màs fielmente para hacer conforme a ellas el anàlisis 
de los impedimentos del voluntario: violència, temor, concu- 


Damos a continuación el texto de las exposiciones que aquí condensa Sto. 
Tomàs: 

Nemesio: Quia igitur omne voluntarium in gestione quadam est, sed et quod 
existimatur involuntarium in gestione quadam est—monstrabitur autem hoc 
post pauca—quídam autem et veré involuntarium non solum in patiendo 
sed et in gerendo ponunt, determinandum est prae alus quid est gestió 
(cap. XXVIII, ed. c., 90). 

1-2 q 6 a 4. 

El Damasceno: Quia vero voluntarium in actu aliquo est, sed et id quod non 
existimatur involuntarium in actu quodam est, multi autem et quod veré in¬ 
voluntarium est non solum in patiendo, sed et in agenda ponunt; oportet 
scire quonian actus est operatio (II, 24. ed. BUYTAERT, 144-145) 
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piscencia, ignorància: ei orden dé ios artícuios de ia Suma co- 
rresponde ai de ias consideraciones de Aristóteies, recogidas 
por Nemesio y San Juan Damasceno; sin embargo, no io hace 
sin profundizar sobre eiias transponiéndoias en nombre de ias 
exigencias teoiógicas. Se trata, antes de entrar en ei detaiie de 
ias operaciones voiuntarias, de precisar ios factores que anu- 
iarían ei voiuntario en cuanto tai, característica fundamentai 
dei acto humano. 

La perspectiva generai que acabamos de exponer creemos 
que condiciona íntegramente ia refiexión de Sto. Tomàs sobre 
ei acto humano, expuesta detaiiadamente a partir de ia cues- 
tión 8. En efecto, una estructura generai dei voiuntario debe 
compietarse con ei anàiisis de ios actos voiuntarios particuia- 
res que concurren a ia reaiización concreta de una actividad 
humana; por eso Nemesio ponia tanto interès en profundizar 
sobre ia cuestión de ia eiección. Un anàiisis semejante consti- 
tuye ei objeto dei estudio de actibus in speciaii. Como aiguien 
ha notado con razón, Santo Tomàs no estudia aquí formai- 
mente ia sucesión cronoiógica de ios diversos actos humanos 
voiuntarios®®. Estos actos estàn ordenados y estudiados en 
función de su dependencia màs o menos inmediata de ia vo- 
iuntad motriz; se dice expresamente en ei próiogo ya citado de 
ia cuestión 6 y se vueive a repetir en ei de ia cuestión 8, ia 
cuai determina tres cicios de actos según ei caràcter directo o 
indirecto dei ejercicio de ia voiuntad y según ei caràcter media- 
to 0 inmediato de ia presencia dei fin®L Es inevitabie que ia 
cronoiogía juegue su papei, pero no es eiia ia determinante®^. 
La determinación proviene dei voiuntario; en este sentido ias 
cuestiones 8-17 constituyen ei despiiegue, ia expiicación, _ en 


=“LOTTIN,o. c.,t. I,420. 

Esto se deduce claramente del texto del próiogo a la cuestión 8. 

Tal vez esto nos explique que la fruitio sea uno de los primeros actos estu¬ 
diados, a pesar de que cronológicamente se halle en el término de la activi¬ 
dad integral. Ciertamente hay alguna fruitio desde el momento en que la vo- 
luntad apunta a un fin, fruitio de ultimo fine exspectato (1 -2 q 11 a 1; cfr. a 
4). Pero en sentido pleno la fruitio es el reposo en el fin y màs concreta- 
mente en el fin ultimo poseído. Por otra parte, el hecho de fijarse la volun- 
tad en un fin se llama en Sto. Tomàs intentio, y de todos modos, la fruitio 
parece posterior a ella (1-2 q 11 a 4 ad 3). Ahora bien, Sto. Tomàs trata de 
la fruitio antes de ocuparse de la intentio. 
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el sentido etimológico de esta palabra, del dato bàsico esta- 
blecldo en el primer articulo de la cuestión 6. Blen lo prueba 
en particular el problema planteado a propósito de cada uno 
de esos actos: <i,depende de la voluntad o del entendimiento? 
La respuesta, aparte de resolver el caso, establece la relaclón 
del acto en cuestión con el voluntarlo como tal. 

Por eso mismo, el problema de la distinctio està planteado 
en su justa perspectiva. Es lo que vamos a ver ahora. 

Distinctio 

La cuestión de la distinctio es lo que hoy llamaríamos la 
cuestión del valor. Consiste no solamente en la autonomia del 
acto; se reflere tamblén a normas objetivas en funclón de las 
cuales podemos distinguir el blen y el mal. Como se ve, he- 
mos llegado por fin al punto central de una concepción cristia¬ 
na de la llbertad: responsabllldad frente a los mandamientos 
dé DIos y consigulente retribuclón. Tamblén aqui Sto. Tomàs 
da muestras de originalldad al distinguir dos aspectos com- 
plementarlos de una teologia del valor, aspectos que nl la tra- 
dlclón anterior nl la escolàstica habian distinguido suflclente- 
mente. Sto. Tomàs trata, pues, en primer lugar de lo que po- 
driamos llamar el grado de ser del acto en si mismo, es decir, 
su bondad objetiva o tamblén su significaclón moral; examina 
luego la vinculaclón del acto con el fIn último que es la blena- 
venturanza, o su fin Inmediato que es el blen común de la so- 
cledad: es el tema multiforme del mérito o el de la significaclón 
social y religiosa del acto. Una vez propuesta la distinclón (pe¬ 
rò hacia falta dar con ella y su Invenclón pertenece al Doctor 
Angéllco), resulta evidente que esos dos principlos son el uno 
al otro como el principio a la consecuencla: el valor meritorlo 
fluye del valor moral. Se vé por tanto lo blen fundado de los 
dos capitulos de la distinctio: quemado actio humana sIt bona 
vel mala; de his quae consequuntur ad bonitatem vel malltlam 
humanorum actuum^®. 

En lo que conclerne al valor moral, la perspectiva de Santo 
Tomàs està plenamente definida en el primer articulo de la 


18-20; q 21. 
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cuestión 18, dedicada a aplicar al acto humano los presupues- 
tos muy generales acerca de la identidad del bien y del ser: 

In rebus autem unumquodque tantum habet de 
bono, quantum habet de esse: bonum enim et ens con- 
vertuntur. Solus autem Deus habet totam plenitudinem 
sui esse secundum aliquid unum et simplex. Unaquae- 
que res alia habet plenitudinem essendi sibi convenien- 
tem secundum diversa. 

Todo el problema dé la moralidad del acto consiste, pues, 
en saber si un determinado acto posee efectivamente la pleni¬ 
tud de ser que le es debida, o en otros términos, si constituye 
al agenté en la perfección de su ser segundo; y esto se deter¬ 
mina en función de normas objetivas. 

Omnis actio, inquantum habet aliquid de esse, in 
tantum habet de bonitate: inquantum vero dèficit ei ali¬ 
quid de plenitudine essendi quae debetur actioni huma- 
nae, intantum dèficit a bonita te, et sic dicitur mala. 

Se trata de saber si un acto en la coyuntura concreta en la 
que se halla tiene todas las determinaciones esenciales y ac- 
cidentales que le otorgan la plenitud de ser requerida. El pro¬ 
blema, por tanto, consiste en determinar las normas objetivas 
de moralidad en función de las cuales se apreciarà el valor on- 
tológico de un acto. Este asunto constituye el objeto de un es¬ 
tudio general en la cuestión 18 y, luego, de otro estudio màs 
concreto en lo que atane al acto interior de la voluntad: cues¬ 
tión 19, y del acto exterior imperado por la voluntad: cuestión 
20. No tenemos por qué entrar aquí en los detalles de estas 
normas de moralidad ni en el examen de las soluciones que 
da Sto. Tomàs a los problemas cuyo enunciado le proporcio- 
naba la escolàstica de su tiempo^^. Lo que sí tenemos que ad- 


Esta cuestión està elaborada como la cuestión 6 sobre el voluntario. En 
primer lugar se determinan las normas fundamentales de la distinctio: obje¬ 
to, circunstancias, fin. Vienen luego diversas cuestiones secundarias y aca- 
ban de centrar el problema general de la moralidad. Aquí concretamente es 
donde Sto. Tomàs trata el problema, suscitado por Abelardo, de los actos 
indiferentes. 

Remitimos aquí a los artículos dedicados a esta cuestión por D. LOTTIN, 
Les éléments de la moralité des actes chez saint Thomas d'Aquin, en "Rev. 
Néoscol. de Phil." (1922-1923). 
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vertir es que estas normas dependen esencialmente de la inte- 
ligencia: determinan la naturaleza del acte, su especificaclón 
y, por tanto, su forma y su esencla Intellgible; lo hacen en fun- 
clón de datos objetivos que son él objeto de la acción y el fin 
pretendido. FInalmente se remiten a los julclos de la razón 
pràctica y a los Imperativos de la ley, la cual puede hallarse en 
muchos niveles de Intellgibllldad y de obllgaclón. A tono con el 
texto de Sto. Tomàs, nos damos cuenta de que podria Intro- 
duclrse orgànicamente una moral de la ley en el anàlisis del 
acto voluntarlo; la ley, considerada en su sentido màs amplio 
como Imperativo racional apllcado a una situaclón dada, sirve 
de norma para la acción y cabe definir por relaclón a ella la 
esencla del acto y la plenitud de ser que posee. 

Santo Tomàs, pues, ha sabido trazar el marco del valor 
moral de un acto. Pero le queda coronar su anàlisis con el es¬ 
tudio del valor meritorlo; ya hemos expuesto por qué esté se 
presenta en la Suma como una consecuencla del valor moral. 
Conviene, sin embargo, que esta situaclón epistemològica no 
nos engahe sobre la Importància teològica de la cuestión. De 
hecho, en la medida en que un acto humano reallzado en este 
mundo es una etapa hacla la blenaventuranza, lo màs Impor- 
tante en él es su valor meritorlo. Al concederie su puesto exac- 
to en una teologia del acto humano, Santo Tomàs no pretende 
en modo alguno disminuir la Importància de la perspectiva®®. 
Una breve ojeada al contenido de la cuestión 21 nos conven¬ 
cerà de ello ràpidamente. 


D. LOTTIN, a. c., ha valorado sólidamente la importància de la distinción 
que pone el Doctor Angélico entre las normas de la moralidad y el valor me- 
ritorio; para que resalte màs, el autor trata de la cuestión 21 antes de exa¬ 
minar las cuestiones 18-20. De este modo, como él escribe, Sto. Tomàs 
viene a "separar la bondad moral de cualquiera otra nota" y da al mérito su 
lugar "lógico", que es el de un "corolario". Hasta aquí estamos plenamente 
de acuerdo con el sabio medievalista, pero a nuestro juicio hay un problema 
ulterior: eso que lógicamente es un corolario, teológicamente bien puede 
ser una cima. Ahora bien, la problemàtica tradicional y Sto. Tomàs que se 
atiene a ella en el texto estudiado màs arriba del De Veritate, respetan ple¬ 
namente este valor último del mérito. Todo cuanto hemos dicho desde el 
comienzo de este capitulo tiende a demostrar que en estas cuestiones 6-21 
Sto. Tomàs elabora la teoria del acto meritorio. De la precisión epistemolò¬ 
gica lograda en la Suma no se debe deducir que haya concedido una me¬ 
nor importància al mérito. 
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El acto voluntario, cuya conditio ha descrito y cuyo valor 
moral ha precisado, recibe un callficativo que le embarca en la 
dirección de los temas de responsabllldad y retribuclón: habet 
rationem rectitudinis vél peccatl (art. 1); estos términos subra- 
yan la ordenaclón del acto al fin y el articulo sigulente puede 
Introducir las callficaclones personales de laudabllls y de cul- 
pabllls: en funclón de lo que es el acto, es Imputado y se sigue 
la retribuclón. Santo Tomàs considera primero (art. 3) la de la 
comunidad: pone así un primer escalón para una consldera- 
clón social del obrar y, por tanto, de una teoria juridica. Des- 
pués corresponde el turno a la retribuclón divina, considerando 
a DIos como fIn último sobrenatural del hombre y a la vez co- 
mo dueho soberano del universo dentro del cual actúa el 
hombre: primer jalón de una teologia del mérito, sobre la que 
volverà ai final de la l.®-ll.®® (a. 4). 

En una palabra, la cuestión 21 se nos presenta, al fin del 
anàlisis del acto humano, como un estudio de su contenido 
«económico» que corona el conjunto de la Investigaclón. El 
acto humano queda enmarcado por su relaclón al hombre 
mismo, que le produce, por relaclón a la socledad dentro de la 
cual se pone, finalmente por relaclón a DIos, para quien se 
reallza y por quien serà Juzgado. Las últimas determinaclones 
que aporta esta cuestión pertenecen, pues, al corazón mismo 
de la teologia moral, cuyo valor rellgloso, personal, comunlta- 
rlo e histórico ponen de relleve. Recogen asi plenamente la 
perspectiva tradicional apuntada màs arriba, pero no sin darie 
una base renovada y màs sóllda: para dar plenamente razón 
de la complejldad de un acto era preciso saber qué es un acto 
en si mismo: voluntario y conforme a las normas objetivas de 
acción. De este modo vemos la unidad profunda de las cues- 
tlones 6-21. 

Como conclusión de estos anàlisis podemos recoger los 
resultados y reconstruir el ritmo mental a que obedece la ex- 
poslclón de Sto. Tomàs. Un dato cristlano, a la vez patristico y 
escolàstico, sitúa la Imagen de DIos en el hombre en el doml- 
nlo que éste posee sobre su actividad; este mismo dato llga 
estrechamente los problemas de la llbertad, del mérito y del fin 
último del hombre; de algún modo la historia personal de cada 
hombre cuya evoluclón queda supeditada al julclo dé DIos. El 
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Doctor Angélico mantiene íntegramente este esquema de 
pensamiento, pero le entronca orgànicamente en las perspec- 
tivas màs amplias abiertas en la I.® Pars: luz de la causalldad 
de DIos; luz de la blenaventuranza como conocimiento de 
DIos. La definiclón del hombre como Imagen de DIos es un 
modo de apelar a la ejemplaridad divina para explicar el dina¬ 
misme humano. Esta luz de la ejemplaridad divina determina 
un doble tipo de anàlisis de la acción: en primer lugar lleva a 
considerar el acto humano y a centrar en él todo el valor mo¬ 
ral; los otros elementos de moralldad sólo Intervienen como 
principlos y únicamente tienen realldad en el acto: DIos es ac¬ 
to puro; el hombre, Imagen de DIos, actúa. Después de haber 
concedido la primacia al acto en cuanto tal, la ejemplaridad 
juega de nuevo su papel en el esclarecimiento de la realldad. 
La causalldad del hombre respecto de su acto es en clerto 
modo proporcional a la causalldad de DIos respecto del suyo; 
el acto humano es sucesivamente considerado en su autono¬ 
mia eficlente: problema del voluntarlo; en su consistència for¬ 
mal, que le hace participante en clerto modo de las determlna- 
clones de la sabiduria divina: problema de la bondad y de la 
malícia de los actos; en su orlentaclón: problema del mérito; 
quizà se acuse aqui de modo màs visible la distinclón entre la 
Imagen y el Modelo: DIos es fin del acto del hombre; esta flna- 
lldad otorga al acto humano un caràcter de dependencla, de 
determinaclón, qué no puede haber en el acto de DIos. Ese 
caràcter Influye no sólo en la autonomia eficlente (multlpllca- 
clón de los actos parclales, papel de la razón pràctica y de la 
voluntad libre), sino tamblén en la determinaclón formal (exte- 
rlorldad relativa de las normas de moralldad); esto es aún màs 
claro cuando se estudia la finalldad como tal del acto: el con- 
tenldo de un acto humano es, en definitiva, su valor meritorlo, 
es decir, su vinculaclón con él don de la blenaventuranza. 

Cuando se examina con un poco de calma esta doctrina 
del acto y su organizaclón, no se puede evitar la Impresión 
que ya experimentàbamos en los diversos anàlisis que hemos 
hecho sobre la 1. Pars: el método dé Sto. Tomàs no es deduc- 
tlvo; consiste en lluminar un dato aceptado como tal mediante 
la irradiaelón de las causalldades divinas, lo cual conduce, por 
otra parte, a modificar en diversas ocasiones la presentaclón 
tradicional, a fIn de que destaque la relaclón con DIos y de que 

267 



emerjan los valores de conocimiento de DIos que laten en él. 
El método ha llevado aquí a valorar el acto en sí mismo. Esta 
primacia del acto no es, sin embargo, exclusiva y por esc son 
necesarlas otras expllcaclones. Esto constituirà el objeto del 
estudio de principiïs actuum, a propósito del cual, ya en el pun- 
to de partida, notaremos dos cosas : hay que entender esta 
expresión de manera amplísima: todo lo que contribuye a call- 
flcar un acto, a darie la figura concreta graclas a la cual el 
agente queda situado con relaclón a DIos; se trata, pues, tanto 
de la Interna disposiclón virtuosa del hombre como de las In- 
fluenclas de la historia humana bajo todos los aspectes o de 
las Intervenclones de DIos, cualesquiera que ellas sean. Pero 
en segundo lugar esta Infinita diversidad de factores se reduce 
a unidad graclas al punto de vista formal bajo el cual preclsa- 
mente la hemos enfocado, que es el del principio de actividad. 
Estamos aquí ante una actitud fundamental de Sto. Tomàs, 
que hemos encontrado ya en la I.® Pars y que aparece dé 
nuevo en esta ocasión: Sto. Tomàs quiere considerar los da- 
tos de la filosofia, de la historia, de la Revelaclón, con los cua- 
les contamos para explicar el hombre, en funclón del conoci¬ 
miento dé DIos, acto supremo del hombre, y , por tanto, res¬ 
pecto de la blenaventuranza. El valor supremo de la teologia 
no es la grada nl la historia salvífica, sino la blenaventuranza 
a la que el hombre histórico es conducido por la grada. Esto 
no es una negaclón de la «economia» nl de los valores socla- 
les (humanos y cristlanos) de la actividad humana; sIno que 
todo esto està enmarcado y anallzado en funclón del valor ab- 
solutamente definitivo: la unión personal del hombre con DIos 
mediante el conocimento y el amor. Intentaremos ver cómo se 
organiza esta perspectiva y sl eneaja cumplldamente en nues- 
tro sentido cristlano. 
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§ 3 La SÍNTESIS DE LAS FUENTES DEL ACTO HUMANO: 
A) LasTradiciones 


Una ràpida ojeada a un índice de materias o a un cuadro 
sinóptico de la nos permite distinguir en el estudio de 

principiïs actuum cuatro centros principales de interès que 
enumeramos en el orden en que vienen: la vitud, el vicio—a 
propósito del cual Sto. Tomàs desarrolla toda su doctrina del 
pecado—, la ley, la grada. Creemos que Sto. Tomàs ha torna¬ 
do éstos cuatro puntos claves de la tradición escolàstica ante¬ 
rior 0 contemporànea. Para comprender el sentido general de 
la organización de la es útil sin duda atender un poco a 
las diversas corrientes conforme a las cuales se orientaba la 
teologia moral en tiempo del Doctor Angélico. Creemos que se 
pueden distinguir tres: en primer lugar, la problemàtica de las 
Sentencias, que evidentemente influye en todos los comenta¬ 
ries e incluso, en cierta medida, en obras independientes co- 
mo el Breviloquium de San Buenaventura o la segunda Suma 
teològica de San Alberto Magno. Tenemos luego la perspecti¬ 
va moral de los primeros maestros franciscanos, cuya mejor 
síntesis se halla al final de la Suma teològica de Alejandro de 
Hales^® y que està elaborada sobre el tema ley-gracia. Final- 
mente, una tradición aristotèlica màs o menos extendida entre 
los primeros escolàsticos del siglo XIII, pero que debe su im¬ 
portància al esfuerzo de San Alberto Magno; esta tradición se 
centra en el tema de la virtud. Intentemos caracterizar con un 
poco de precisión estas tres corrientes. 

Las Sentencias 

Ya hemos tenido ocasión de comprobar^® que el segundo 
libro de las Sentencias estaba concebido conforme a una 
perspectiva completamente clàsica: creación, àngeles, hexà- 
meron, de hominis opificio el texto continúa con la falta de 


Por ejemplo, el del P. SUERDMONDT, Tabulae schematicae cum In- 
troductione de principiïs et compositione compartàis Summae theologiae et 
Summae contra Gentiles Sancti Thomae (Turín 1943) 

Líber III, Pars II. El autor de esta parte es Juan de la Rochelle, 

Cfr. supra, cap. II, § 4, pp. 163-165. 
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Adàn, antes de llegar, en el libro III, a la Encarnaclón redento- 
ra; es, pues, la economia lo que guia al Maestro de las Sen- 
tenclas y a propósito de ella trata de las cuestiones morales. 
Pràcticamente la teologia moral de las Sentenclas se dlstrlbu- 
ye en tres secciones dispersas en la obra; primeramente en el 
libro II el tema del pecado: (a) en primer lugar el pecado de 
Adàn, estudiado en si mismo: tentaclón, pecado, permisión 
divina del pecado®°; después, conformà al pensamiento tradi¬ 
cional que ya hemos apuntado, la condiclón de ser libre en 
que el hombre se encuentra y que le hace responsable de su 
falta: el libre albedrio®^ relaciones entre la grada y la llber- 
tad®2; estado de grada del primer hombre®®. Asi pues trata de 
la grada y de la llbertad a propósito del pecado de Adàn, co- 
mo prellminares al anàlisis de su responsabllldad, (b) Después 
del pecado de Adàn peccatum quo persona corrumpit natu- 
ram®^, el pecado original proplamente dicho, peccatum quo na¬ 
tura corrumpit personam, del que traza aqui una perspectiva 
que luego serà clàsica: naturaleza, transmisión, justificaclón 
por el bautismo, problema de la transmisión de los pecados 
actuales®®. (c) FInalmente el pecado personal actual, pecca¬ 
tum quo persona corrumpit se, y aqui, de nuevo, un doble es¬ 
tudio: sobre el pecado en si mismo: mal en general, pecado, 
pena, causalldad de DIos en la acción pecaminosa®®; y en se- 
gundo lugar, a propósito del pecado, los elementos de una 
teoria del acto humano: voluntad, fin, bondad y malícia de los 
actos, etc.®^. Tal es, pues, el primer grupo de los estudiós mo- 


Dist. 21-23. 

Dist. 24 y 25. 

Dist. 26-28. 

Dist. 29. 

Esta fórmula y las dos siguientes estan tomadas del comentario de San 
Buenaventura en la divisió textus de las distinciones 21 y 34. La divisió tex- 
tus del Doctor Seràfico nos parece en general màs fiel al pensamiento de 
Pedro Lombardo que la de Sto. Tomàs. Sobre esta última véase P. PHI- 
LIPPE, Le Plan des Sentences de Fierre Lombard d'aprés saint Thomas, en 
B.Th. III, 131-154. 

Dist. 30-33. 

Dist. 34-37. 

Dist. 38-43. Este tipo de división es el de San Buenaventura; un poco màs 
adelante veremos el de Sto. Tomàs. 
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rales de las Sentencias: se carga el acento sobre el pecado, a 
propósito del cual se trata de la llbertad, de la grada y de la 
estructura del acto humano. 

La segunda sección està vinculada con bastante artlflclall- 
dad a la Encarnaclón®®. Pràcticamente se trata de un capitulo 
enteramente autónomo respecto de Cristo; se ocupa de todo 
el organismo moral sobrenatural. Concede sitio de preferencla 
a las virtudes teologales, a las que consagra nueve dlstlnclo- 
nes®®; vienen luego las virtudes cardinales: una dlstlnclón^®; 
los dones del Espíritu Santo: tres dlstlnclones^^ finalmente la 
Ley, unida sin transiclón alguna a lo que precede^®. 

Por último hay aquí y allà elementos de teologia moral en 
las distinclones que el Maestro de las Sentencias dedica a los 
sacramentos de la penitencia y del matrimonio dentro de su 
exposiclón de los sacramentos en el libro IV; allí, por ejemplo, 
encontramos la cuestión de la justificaclón del pecador, adjun¬ 
ta al sacramento de la penitencia. 

Lo que en esta organizaclón nos parece Importante es so¬ 
bre todo la primera sección y su fidelldad al desarrollo de la 
economia; en este punto los sumistas del siglo XIII permane- 
cen fleles a su modelo. No podemos exponer aquí al detalle 
sus obras y las varlaclones de organizaclón que ellas contle- 
nen. Preferimos, para terminar con esta perspectiva de las 
Sentencias, sugerir aquí un estudio, demaslado marginal a es¬ 
te respecto para que le podamos emprender, pero que segu- 


Cum vero supra perhibitum sit Christum plenum gratia fuisse, non est su- 
pervacuum inquirere utrum fidem et spem, sicut caritatem habuerit. Si enim 
his caruit, non videtur plenitudinem gratiarum habuisse. Ut autem haec 
quaestio valeat apertius explican, de his singulis aliqua in mèdium proferen- 
da sunt. Et primum de fide, secundum mensuram cuius Apostólas praecipit 
unicnique sapere (Sent. III, dist. 23, cap. 1, n.° 155). Se trata de un simple 
artificio. San Buenaventura, que en el Breviloquium mantiene el estudio de 
las virtudes después del de Cristo, las vincula a la gracia del Espíritu Santo: 
en su exposición hay subyacente una estructura trinitaria que parece estar 
bien lejos del pensamiento del Maestro. 

Dist. 23-32. 

Dist. 33. 

Dist. 34-36. 

Dist. 37-40. Sed iam distributio Decdiogi qui in duobus mandatis continetur 
considerando est (n.°225). 
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ramente seria extraordinariamente revelador de la diversidad 
de mentalldades dentro de la misma escolàstica: cabria esta- 
blecer una comparaclón entre los diversos comentarlos a las 
Sentenclas sobre dos puntos: la manera que tienen de «dividir 
el texto», es decir, conforme a qué perspectivas les Induce a 
ver el texto su talante espiritual; la naturaleza de las cuestlo- 
nes que se proponen a propósito de cada distinclón. Por 
ejemplo, hemos Indicado màs arriba que la división que hace 
San Buenaventura del tratado del pecado actual nos parecia 
màs flel al texto que la de Sto. Tomàs; y a la Inversa, la del 
Doctor Angéllco nos muestra ya cómo se orienta su reflexión: 
distingue ante todo el problema general del mal (dist. 34) y 
prosigue: 

Quia in peccato actuali dúo considerantur, scilicet 
defectus, ex quo rationem malí habet, et substantia ac- 
tus, secundum quam actúale peccatum dicitur; deter- 
minato de peccato actuali, secundum quam habet ratio¬ 
nem malí, hic incipit determinare de eoquantum ad 
substantiam actus, in qua defectus fundatur, secundum 
quem malum dicitur; et dividitur in duas partes: in pri¬ 
ma determinat de peccato quantum ad actum; in secun¬ 
da de potentia, quae est ad actum peccati’^. 

Esta división: acto-potencla, es característica; cabe notar 
que, al adoptaria, Sto. Tomàs agrupa por una parte las dlstln- 
clones 35-43, mientras que por otra queda sola la distinclón 
44, que, según Pedro Lombardo, es a modo de apéndice. Pe¬ 
rò por lo mismo destaca la propensión de Sto. Tomàs a con- 
ceder al acto la primacia moral. Igualmente podemos citar la 
división general del tratado de las virtudes y de la ley; Sto. 
Tomàs se expresa de esta manera: 

Hic incipit determinare de reparantibus formaliter, 
quae sunt habitus gratuiti animam informantes. Divi¬ 
ditur autem haec pars in duas. In prima determinat de 
ipsis habitibus gratuitis; in secunda de praeceptis qui- 
bus habitus ipsi in suos actus diriguntur^'*. 


In II Sent., d, 35, divisió textus. 

In III Sent., dist. 23, divisió textus. 
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Allí donde el Maestro yuxtaponía sin transiclón alguna dos 
tratados verdaderamente distintos, Sto. Tomàs con sólo expo- 
ner el objeto del tratado orienta hacla la relaclón entre la virtud 
y la ley; otorga lugar preferente a la virtud y ordena la ley al 
ejerciclo de aquélla: primera tendencla a Interlorizar los facto¬ 
res de la vida moral, a fin de que resalte màs la Importància 
del acto^^. 

Como ejemplo de una exposiclón de cuestiones, que a fIn 
de cuentas viene a ser un paràsito con relaclón a la economia 
del desarrollo proplo de las Sentenclas, podemos citar el co- 
mentarlo a la distinclón 33, en el que Sto. Tomàs Introduce un 
compendio de la Etica a NIcómaco sobre las virtudes morales, 
preludio no sólo del tratado de la virtud en la l.®-ll.®®, sino tam- 
blén de las exposiclones detalladas de la ll.®-ll.®®' sobre las 
cuatro virtudes cardinales y sus diversas partes. De todo ello 
no hay una palabra en Pedro Lombardo. 

El tema Ley-Gracia en Juan de la Rochelle 

En la Suma de Alejandro de Hales la Inquisitio moralls, de- 
blda sin duda a Juan de la Rochelle, està situada después de 
la cristología; constituye la 11.® y la lll.® Pars del libro lll. Esta 
disposiclón se Inspira seguramente en la de las Sentenclas, 
cuyas líneas fundamentales observa por lo demàs la Suma; 
pero el autor ha renunclado al anillo redaccional que Intentara 
vincular la moral a la cristología. De hecho con la II.® Pars LIbrI 
lll se Inaugura un nuevo estudio, Inquisitio de moribus, que 
viene a continuaclón de la Inquisitio de fide. El lazo de unión 
entre lo que hoy llamaríamos el dogma y la moral es, pues, 
bastante fiojo. No nos parece exacto decir con los Padres edi¬ 
tores de la Suma de Alejandro de Hales que la teologia moral 


Comparación con San Buenaventura: el Doctor Seràfico ignora esta orde- 
nación de las dos partes en su división de la distinción 23 : Quoniam perfec- 
tio vitae gratiae in duobus consistit, videlicet in multitudine habi-tuum_ gra- 
tuitorum et in impletione divinorum mandatorum, ideo pars ista dividitur in 
duas partes principales. Tiene, sin embargo, una indicación en el mismo 
sentido al dividir la distinción 37 del mismo libro lll: Pars ista, in qua Magis- 
ter agit de vita gratiae... divisa fuit in partes duas. In quòrum prima determi¬ 
nat Magister de habitibus gratuitis in quibus consistit spiritualis vitae com- 
plementum; in secunda vero de praeceptis Decalogi, in quibus consistit spi¬ 
ritualis vitae exercitium. 
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sigue aquí lógicamente a la cristología como el estudio del pe- 
cado había seguido lógicamente al de la creaclón. En primer 
lugar la vinculaclón del estudio del pecado al de la creaclón es 
històrica y no lógica; en Alejandro de Hales, como en Pedro 
Lombardo y cuantos de él dependen, el estudio del pecado 
actual, de sus causas y de todas las cuestiones que pueda 
suscitar, està redactado con ocasión del pecado original, ver- 
dadero Introductor al tema de la síntesis teològica. NI Pedro 
Lombardo nl Juan de la Rochelle lograron descubrir un vinculo 
verdaderamente orgànico entre la moral y el dogma, y menos 
aún el dogma cristológico. No hay, por ejemplo, lógica alguna 
en dedicar cerca de 450 pàginas en follo a estudiar la Ley mo- 
salca después de haber cerrado el estudio del misterlo de 
Cristo. Hablemos, pues, de un nuevo objeto de Investigaclón y 
dejemos a otros escolàsticos el mérito de haber conseguido 
una mejor estructuraclón teològica de la matèria^®. Parece que 
Juan de la Rochelle se apoyó en el ejemplo de las Sentenclas 
para Introducir aquí, sin justificarlo gran cosa, la matèria de 
cuestiones anterlormente disputadas o que, cuando menos, él 
había tocado ya: las cuestiones de legibus ac praeceptis y las 
cuestiones de gratla^^. 

Dentro de la perspectiva de nuestro estudio, entre las dl- 
versas tradiclones morales que han podido Inspirar al Doctor 
Angéllco, la teologia de Juan de la Rochelle presenta tres ca- 
racterístlcas principales: se refleren al orden de materlas, al 
marco de la exposiclón, al tema fundamental: la relaclón entre 
la Ley antigua y la Ley nueva. 

El tratado que estudiamos llega a la perfección dentro de 
una tendencla en la manera de enfocar la matèria moral, que 
ya antes se había ablerto camino^®: estudia dellberadamente 
la Ley antes que la grada y las virtudes, romplendo así con el 
módulo fijado por Pedro Lombardo. 

Ad informationem autem morum concurrunt neces- 
sario praecepta et leges, gratia et virtutes, dona, fructus 


ALEJANDRO, Pròleg, in |ll librum, 309. 

Ibídem, 217; 220; IV, 313, n. 1 y p. 943, n. 1. Cfr. LOTTIN, o. c., 1. II, 52-53: 
La loi naturelle chex saint Thomas d'Aquin et ses prédécesseurs. 

R. GUINDON, Béatitude etthéologie moróle..., 49, 63-64. 
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et beatitudines. Leges et praecepta, ut ostendentia debi- 
tum boni faciendi et mali vitandi; gratia et virtutes, 
etc., ut praestantia facultatem faciendi et vitandi. ftima 
igitur pars inquisitionis moralis erit de legibus et prae- 
ceptis; secunda de gratia et virtutibus; tertia de donis, 
fructibus et beatitudinibus’® 

La razón de este orden inverso en una presentación que 
empezaba a ser clàsica se nos da en este texto y la repite en 
el prologo a la III.® Pars: 

Post tractatum de legibus et praeceptis, quae ad 
cognitionem cavendorum feruntur et faciendorum, 
aggredientes inquisitionem de gratia et virtutibus, quae 
conferuntur ad eorum exsecutionem, adiutorium divi- 
nae gratiae imploramus a Deo Patre et Domino lesu 
Christo*°. 

Ostendentia - praestantia jacultatem; cognitionem — 
exsecutionem: son claras estas oposiclones de términos. Hoy 
diríamos que Juan de la Rochelle ha querido tratar del objeto 
de la vida moral antes de abordar sus principlos Internos. De 
hecho, seria una expllcaclón tomada de una escolàstica màs 
segura de sí misma. El P. Guinden ha dado la expllcaclón bas- 
tante compleja por la que Juan de la Rochelle justifica en parte 
su actitud: el estudio de la Ley correspondería a la Bondad de 
DIos considerada como principio; el de las virtudes al de la 
Bondad de DIos considerada como fin. La Idea de principio es¬ 
taria así, según el autor, en conexión con la de obllgaclón mo¬ 
ral, y la de fIn con la de autonomia en el obrar®L La primera 
concepción: principlo-obllgaclón, revela una mentalldad de la 
que claramente se aparta el Doctor Angéllco®^. La Ley, según 


ALEJANDRO, IV, p. 313 (Prologo a la ll.*’ parte del libro III). 

Ibídem, IV, p. 943 (Prologo a la Illa parte del libro III). 

R. GUINDON, 0 . c., 90, n. 78. 

Juan de la Rochelle no ha caído en la cuenta de la primacia del aspecto 
intelectual de la ley: summa ratio in Deo existens, y la consiguiente depen- 
dencia de la obllgaclón respecto del contenido objetivo de la ley. En su es¬ 
tudio sobre la Ley eterna, por ejemplo, aduce muchas definiciones agusti- 
nianas pero sin valorar el caràcter primario y universal de la idea de summa 
ratio. Para él la definición màs amplia de la ley seria ius ordinandi (ALE- 
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él, depende de otro sistema de referencias, aunque subsista la 
coincidència material de la vinculación de la Ley al conoci- 
miento del deber. Sea de esto lo que quiera, se ve sin dificul- 
tad por qué se estudia la Ley antes que la virtud: por defini- 
ción, el principio y cuanto tiene conexión con él es lógicamente 
anterior al fin y a todo lo que el fin entrana. 

La segunda característica atane al marco adoptado para 
estudiar el tema de la Ley. Por lo general, la obra de Juan de 
la Rochelle se distingue por la claridad en las divisiones de su 
exposición ; ése es 'el caso aquí: nos ofrece un plan extraordi- 
nariamente solido en el que volcarà materiales de reflexión 
principalmente agustinianos: en la cumbre la Ley eterna, prin¬ 
cipio de todas las otras, cuya teoria redacta utilizando princi¬ 
palmente el De libero arbitrio y el Contra Faustum del Doctor 
de Hipona. Siguen después las diversas derivaciones de la 
Ley eterna: 

Adiuvante divina gratia, consequenter inquirendum 
est de legibus derivatis a lege aeterna ad ordinandam 
rationalem creaturam. Harum autem quaedam est ra- 
tionali creaturae indita, ut lex naturalis; quaedam vero 
imposita sive addita, ut lex Moysi, lex Evangelii et 
humana. Prior igitur inquisitio erit de lege naturali; 
consequens vero de legibus additis, quantum pertinet 
ad theologicam inquisitionem*^. 

La redacción de este texto està pidiendo una observación: 
los diversos tipos de leyes aparecen como ejemplos de deri- 
vación: ut, y Juan de la Rochelle no pretende tratarlos sino en 
la medida en que tienen interès teológico. <i,Se explicarà por 
eso la carència de un tratado sobre la ley humana? iPodemos 
igualmente buscar una relación entre los dos hechos que aca- 


JANDRO, IV, n. 226). Igualmente el anàlisis que hace de las apropiaciones 
trinitarias de la ley atiende menos al contenido formal de ésta que a las mo- 
dalidades de su acción. D. LOTTIN, o. c., t. II, 20 nos parece un tanto ambi- 
guo al comentar las fórmulas de Juan de la Rochelle. Los textos mismos 
que cita ponen bien de manifiesto que la idea de ordinatio es mucho màs 
correlativa, para el maestro franciscano, vde la de precepto que de la de 
contenido intelectual. 


ALEJANDRO, IV, 337 (ll.=* parte, inq. II, prologo). 
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bamos de comprobar: por una parte el aspecto de obligación 
moral de la Ley y su vinculaclón a DIos como principio, y por 
otra, la carència de una teologia de la ley humana? <i,Encon- 
traría Juan de la Rochelle dificultades, dentro de la perspectiva 
en que él enfoca la Ley, para dar con un anàlisis teológico de 
la Ley positiva del hombre? No hacemos aquí mas que propo- 
ner preguntas, advirtlendo, sin embargo, que es realmente di¬ 
fícil vincular la ley humana a la Ley eterna cuando no se ha 
destacado explícitamente el aspecto Intelectual de la Ley y su 
relaclón con la Sabiduría divina. 

Notemos por fin que la mayor parte del estudio sobré la 
Ley està dedicado a las dos grandes leyes históricas: la Ley 
mosalca y la Ley evangèlica. Tenemos en él una considerable 
ampllaclón de lo que había sido esbozado en las Sentenclas y 
la misma Importància de las exposiclones de Juan de la Ro¬ 
chelle nos hace ver algo primordial que Sto. Tomàs ha con- 
servado: las leyes divinas positivas, en último término, son un 
objeto fundamental de la teologia moral. 

Late aquí un doble problema que podríamos formular así: 
el hecho de la Ley; el contenido de la Ley; lo cual explica la 
división en dos partes de cada uno de los dos tratados. En 
cuanto a la primera, tiene por objeto elaborar una teologia de 
la «economia» de la Ley: <i,por qué ha habido Ley de DIos? 
<i,cuàl es el significado económico del tiempo en el que ha sIdo 
dada? i,cuàl es su valor Interno, su santidad propla, su vincu¬ 
laclón con la salvaclón?; y, sobre todo, icuàl es la relaclón 
existente entre las economías definidas respectivamente por 
las dos leyes, la de Molsés y la de Cristo? En definitiva, tene¬ 
mos aquí el programa de una teologia de los dos Testamen- 
tos. No podemos exponer aquí màs detalladamente él pensa- 
mlento de Juan de la Rochelle, cuyo contenido podria sin duda 
dar lugar a un engaho mayor de lo que cabria esperar al leer 
la nomenclatura de las cuestiones propuestas. Lo esenclal es 
dejar aquí constancla de la existencla de un estudio sobre la 
economia de la Ley divina en su revelaclón històrica, el ger¬ 
men de una teologia del tiempo y un entrar a fondo en la tipo¬ 
logia dé la Ley antigua. El segundo problema se reflere al es¬ 
tudio del contenido de la Ley. Por una parte los preceptos mo- 
rales, ceremoniales y judiclales del Antiguo Testamento; por 
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otra los mandamientos propios del Evangello. Hay que notar 
aquí que éste estudio sirve a Juan de la Rochelle para situar lo 
que nosotros llamamos moral especial: el comentarlo al Decà- 
logo va mucho màs allà de los preceptos llteralmente contenl- 
dos en la Escritura: El autor desarrolla una moral completa de 
la Ley; en la perspectiva del conjunto de la Suma de Alejandro 
esta moral era necesarla, pero no podemos menos de notar 
que la parte màs extensa de la teologia moral queda así bajo 
el signo de la Ley mosalca. Desde este punto de vista la pre- 
sentaclón no es clertamente la mejor que cabe concebir para 
una teologia moral cristiana. De ahí resulta otra consecuencla: 
como hemos advertido ya, esta exposiclón moral quedó sin 
conduir. Seguramente la muerte no permitió a Juan de la Ro¬ 
chelle coronar su obra®"*. Pero hay algo màs: tal como està 
dispuesta, la matèria moral que estudia con la Ley està pràctl- 
camente agotada al fin del tratado®®. Aunque aún queda la po- 
slbllldad de tratar de la grada y de las virtudes teologales, no 
se ve qué es lo que le quedaria por decir acerca de las virtu¬ 
des morales, a no ser que volviera a proponer las mismas 
cuestiones bajo otro punto de vista. <i,Se ha dado cuenta el au¬ 
tor, mientras redactaba, de las Imperfecciones de su plan? Al 
menos dicho plan pone de maniflesto a las generaclones sl- 
gulentes que la teologia moral puede tratarse casi exhaustl- 
vamente en términos de Ley. Tenemos aquí una actitud junto 
a otras posibles; es difícil combinaria con las otras, al menos 
en lo que atahe a la moral especial. 

Prescindiendo de las puntuallzaclones críticas que haya- 
mos podido hacer aquí o allà, queda en ple que la obra de 
Juan de la Rochelle traza muy claramente una perspectiva 
moral blen acusada. Ya veremos lo que de ella toma el Doctor 
Angéllco, tanto ''desde el punto de vista de asignar un lugar a 
la Ley dentro de la síntesis moral, como desde el punto de vis¬ 
ta de la presentaclón del tema dé la Ley y de la Importància 
que concede a las leyes positivas mosalca y evangèlica. 


Parece seguro que Juan de la Rochelle murió el ano 1245. 

Por ejemplo, la justícia desde el punto de vista moral està pràcticamente 
tratada a lo largo de la exposiclón del Decàlogo y de los preceptos judicia- 
les de la Ley antigua. La moral del matrimonio se expone a propósito de los 
mandamientos 6.°y 9.°, etc. 
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La tradición aristotèlica 

La elaboración de una moral de las virtudes no se explica 
exclusivamente por el Influjo directo de la Etica a NIcómaco de 
Aristóteles®®. Ya hemos visto que el libro III de las Sentenclas 
ofrecía un esbozo de anàlisis sobré el organisme de las virtu¬ 
des del hombre, y sintetizaba una tradición que se había Ido 
desarrollando durante el siglo XII. Es, sin embargo, digno de 
nota que la formaclón de un tratado verdaderamente coheren- 
te de las virtudes coincida con el període durante el cual la 
Etica empleza a ser conocida, al menes en sus tres primeres 
libros. Se sabe que la traducción anònima conocida con el 
nombre de Ethica vetus y Ethica nova empezó a ser objeto dé 
ensenanza en París el ano 1215 Los primeres tratados Im- 
portantes de virtudes que han llegado hasta nosotros son pre- 
clsamente peco posterlores a esa fecha, y, al menes en uno 
de elles, la Summa de Bono del canclller Felipe, se ha podido 
comprobar un clerto Influjo del Estagirita®®. Pere sin género de 


Ya hemos apuntado màs arriba la posibilidad de una influencia del estoicis- 
mo pagano y cristiano a propósito de las pasiones. No hay que excluirla 
tampoco de las virtudes. Habría que revisar y ampliar los estudiós ya reali- 
zados acerca del influjo de San Ambrosio y de Cicerón en Sto. Tomas. A 
propósito del De Officüs de San Ambrosio, concluye el P. Deman: ”Sto. 
Tomàs utilizó el De Officiis como un tratado de reglas pràcticas, sin que lle- 
gara a hacer suyas las líneas directrices de su construcción moral. Muchas 
reglas, por lo demàs, estan ya en la obra de Cicerón, de la que Sto. Tomàs 
tenia también conocimiento directo." Th DEMAN, Le "De Officiis" de Saint 
Ambroisedans l'histoire de lathéologie morale, en RSPT (1953) 422, n.°14 
in fine. De la obra de E. K. RAND, Cicero in the Courtroom of Sí. Thomas 
Aquinas (Milwaukee 1946) parece que se puede conduir que las afirmacio- 
nes del P. Deman sobre San Ambrosio valen igualmente de Cicerón. Sin 
embargo, en la p. 26, al referirse a 1-2 q 54 a 4, Rand escribe: "His testimo- 
ny (of Cicero) is desired first of all concerning the four cardinal virtues". Por 
lo demàs, esto no prueba que Cicerón influya directamente en la elabora¬ 
ción de la teoria de las virtudes cardinales, ya recibida en la Escuela desde 
tiempo atràs. 

Tomamos los datos históricos relativos a la Etica de la importante introduc- 
ción que el P. Gauthier ha puesto al frente de su traducción francesa de la 
obra (París-Lovaina 1958). 

El canclller Felipe, cuya importància en la historia doctrinal de la escolàstica 
es evidente, no ha sido aún, que sepamos, objeto de un estudio verdade¬ 
ramente profundo. Remitimos a la introducción del P. GLO-RIEUX a la edi- 
ción de la Summa Duacensis, y al articulo del mismo autor sobre esa obra, 
en RTAM (1940) 103-135. 
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dudas es a San Alberto Magno a quien debemos una intro- 
ducción sistemàtica a ia Etica dentro de ia teoiogía morai. A 
este respecto su Summa de Bono es francamente reveiadora; 
San Aiberto ia escribe hacia 1245, cuando aún no disponía 
màs que de ia traducción incompieta de ia que acabamos de 
habiar, que se reducía a ios tres primeros iibros. No toma de ia 
Etica ia teoria dei Bien, que sirve de introducción a su obra; 
pero hay iargos pasajes que vienen a ser una transposición 
cristiana de ia Etica; ya io notàbamos de pasada ai estudiar ei 
voiuntario: San Aiberto en todo su estudio de bono virtutis poii- 
ticae sigue ei orden de ia Etica®®. Ei examen dé ias virtudes 
moraies que sigue a ia cuestión de bono se estructura confor¬ 
me ai orden que San Aiberto creia ser ei de Aristóteies®°; aun- 
que ias cuestiones reiativas a ias partes dé ias virtudes no de- 
ben gran cosa a ia Etica, ias cuestiones que tratan de ias vir¬ 
tudes en si mismas o en generai se inspiran ampiiamente en 
eiia, ai menos en ias cuestiones de ias virtudes dé que trata 
Aristóteies en ios iibros que poseia San Aiberto en ei momento 
en que escribia ia Summa de Bono®^ Prescindiendo ya de 
hasta dónde ha iiegado ei infiujo aristotéiico en esta obra, ia 
mencionamos para que se caiga en ia cuenta de una mentaii- 
dad reiativa a ios escritos de Aristóteies, que San Aiberto con¬ 
firma de manera abrumadora desde que tiene en su poder un 
texto compieto de ia Etica, es decir, a partir de 1248 ®®. Se sa¬ 
bé que ei comentario inédito, que data de estos ahos y a juicio 
dei P. Gauthier es «un modeio en su género», fue tenido en 
cuenta por Sto. Tomàs. Seguramente no hay por qué insistir 
màs acerca de ia orientación que éi Doctor Angéiico recibió de 
éi en io concerniente a ia eiaboración de una teoiogía morai. 


Summa de Bono, Tr. 1, de Bono, q 4 de bono virtutis politicae. Sin embargo, 
la cuestión de la naturaleza de la virtud se aplaza para la .cuestión siguien- 
te y San Alberto examina la tradición escolàstica contemporànea, en parti¬ 
cular la síntesis de Felipe el Canciller (LOTTIN. o. c., III, 171). 

Cfr. LOTTIN, o. c., III, 191. 

La influencia es sobre todo notable en las cuestiones de fortitudine ,in gene- 
re y de temperantia in se. 

Este texto es el de la primera recensión de Guillermo Grosseteste. Cfr. 
GAUTHIER, 0 . c., 78. 
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No es éste el lugar propio para analizar el pensamiento 
moral de Aristóteles nl de valorar la coherencla de su huma¬ 
nisme moral con el pensamiento cristlano®®. Lo único qué que- 
remos notar es que la Etica proporclonaba un marco suscepti¬ 
ble de ser aproplado por la teologia: centrada en torno a la 
búsqueda de la fellcidad, podia ser transformada en una teo¬ 
logia de la blenaventuranza. Por otra parte, su elaboraclón de 
las virtudes habia de contribuir a hacer màs profundas las In- 
vestlgaclones ya emprendidas en este campo. FInalmente, la 
primacia qué, al fin de la Etica, se otorga a la actividad con¬ 
templativa podia servir para establecer la jerarquia de los es¬ 
tades en una vida humana cuyo fIn es el conocimiento de 
DIos. 

§ 4 La síntesis de las fuentes del acto humano: 
b) La organización de la 

Una vez determinadas las diversas corrientes con las que 
se enfrentaba el Doctor Angéllco, conviene preguntarse cómo 
las ha Incorporado a su propla sintesis y cuàles son las carac- 
teristlcas concretas de ésta. Ya hemos hecho constar una orl- 
glnalldad fundamental de la moral de Sto. Tomàs: la primacia 
del acto; y hemos expuesto cómo los diversos temas que aca- 
bamos de analizar se agrupan bajo el denominador común de 
principiïs actuum. El verdadero problema para Sto. Tomàs es 
determinar la figura concreta de la actividad personal del hom- 
bre; no desprecla ninguno de los elementos clàsicos en teolo¬ 
gia moral, pero los unifica graclas a esta perspectiva genèrica. 

El primer efecto de esta actitud es relegar a un segundo 
plano la perspectiva econòmica Impuesta por el pecado: te- 
nemos a este respecto una clara ruptura con la tradiclón de las 
Sentenclas. Anotamos este hecho en primer lugar porque su- 
pone romper tajantemente con numerosos escritos contempo- 
ràneos; màs adelante tendremos que puntuallzar en qué me- 


Sobre el humanismo moral de Aristóteles, véase GAUTHIER, o. c., 35-36; 
del mismo autor, Trois commentaires averróistes de l'Etique à Nicomaque, 
en AHDLMA, 16 (1947-1948) 230-234; y La Moróle dAris-tote (París 1958). 
En sentido diferente, M. D. PHILIPPE, Introduction à la philosophie d'Aristo- 
te (París 1955) 30-59. 
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dida el modo de tratar la cuestión del pecado se aviene con 
las exigencias de la economia, de la cual nunca se puede ha- 
cer abstracción en teologia de modo absoluto. Lo que ahora 
hay que destacar es la mentalidad teològica que demuestra 
esta ruptura con la tradición de las Sentencias; esa mentalidad 
representa concretamente una oposición a elaborar una teolo¬ 
gia moral condicionada por el pecado; los escritos que perte- 
necen a esa tradición acusan una perspectiva bastante pesi- 
mista, sobre todo si su elaboración complementaria de las vir- 
tudes y de los dones del Espiritu Santo sigue siendo rudimen¬ 
tària. El pensamiento de Sto. Tomàs es considerar el pecado 
como un elemento ciertamente de la condición moral del hom- 
bre, pero no como lo que le da su orientación; està también la 
gracia y todo lo que ella trae consigo. En último término el pe¬ 
cado no modifica la vocación esencial del hombre: ésta es la 
qué debe encabezar la investigación en la matèria. 

Hecha esta advertència preliminar, es fàcil ver en seguida 
cómo la agrupa los temas que hemos estudiado bre- 

vemente en el paràgrafo precedente: el tema Ley-Gracia, des- 
tacado por la escuela franciscana, es intitulado por Sto. Tomàs 
de principiis extrinsecis actuum: de hecho se trata de dos ins- 
trumentos de que Dios se sirve para contribuir a la producción 
del acto humano: 

Principium autem exterius movens ad bonum est 
Deus, qui nos instruit per legem et iuvat per gratiam®"*. 

El tema de la virtud se estudia entre los principios internos 
del acto, y el del pecado se vincula a esos mismos principios 
internos, puesto que es el acto al que inclina el vicio. Por tan- 
to, tenemos una fàcil clasificación general: principios internos y 
externos del acto. Pero no hay que dejarse enganar por la fa- 
cuidad; esta clasificación es un esquema que permite una pre- 
sentación ordenada de la matèria, pero el intérprete de Sto. 
Tomàs debe estar muy atento a las aparentes incoherencias 
que ponen de manifiesto la trascendencia del dato revelado 
respecto de la lògica humana así como la fidelidad de Sto. 
Tomàs a este dato. Para ilustrar esta afirmación, podemos no¬ 
tar, por ejemplo, que la teoria de las virtudes sobrenaturales. 


'’‘*1-2q90 pról. 
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teologales y morales, y de los dones del Espíritu Santo se ela¬ 
bora plenamente antes dé haber propuesto la cuestión de la 
grada: se ha visto obllgado a cortar la secuencla de gratla-de 
virtutibus que mantenia Juan de la Rochelle. Nótese tamblén 
qué las cuestiones 106-108, que tratan de la nueva Ley y de- 
penden por tanto del principio externo que Instruït al hombre, 
tienen en realldad una afinidad considerable con las cuestio¬ 
nes 109 y sigulentes, que tratan de la grada, principio qué 
mueve a obrar. Podríamos dar otros ejemplos de desplaza- 
mlento como éstos. Tenemos que volver sobre ello y justificar 
en cada caso la actitud de Sto. Tomàs. Entre tanto nos es ne- 
cesarlo examinar de modo màs preciso la construcción de la 
l.®-ll.®® e Intentar valorar sus pledras angulares; concretamen- 
te, para comenzar, la teoria del habito. 

El habitus 

No Intentamos hacer aqui el comentarlo a las cuestiones 
49-54 en las que Sto. Tomàs estudia el hàbito. Se trata sola- 
mente de subrayar la presencia de este tratado que Sto. To¬ 
màs fue el primero en desarrollar con tanta amplitud y colocar- 
le en este lugar crucial. A fin de descubrir su contenido, resu- 
mlremos ràpidamente algunos datos fundamentales sobre la 
naturaleza del hàbito y comprobaremos el plano analógico 
muy diverso en que se utillza. Luego podremos tratar breve- 
mente sobre las fuentes de Santo Tomàs en esta cuestión y 
su originalldad en la manera de servirse de ellas. Todo esto 
nos harà comprender la Importància capital dé estas cuestio¬ 
nes. 

<i,Qué es, pues, un hàbito? No vamos a entrar aqui en deta¬ 
lles técnicos, que por otra parte darian poca luz para nuestro 
Intento. Podemos deflnlrle como una disposiclón prlnclpalmen- 
te espiritual del sujeto, que le orienta màs o menos Inmedla- 
tamente a una clerta actlvldad®^. Para comentar el primer 
miembro de esta definiclón, Insistiremos en el hecho que Sto. 
Tomàs sehala a propósito de su plan: 


Para la exposición detallada de la doctrina de los hàbitos remitimos a D. 
Placide DE ROTON, Les Habitus (París 1934). 
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Principium autem intrisecum (humanorum actuum) 
est potentia et habitus; sed quia de potentiis in ftima 
Parte dictum est, nunc restat de habitibus consideran- 
dum®*’. 

Se trató de las potencias al tratar de las naturalezas en la I. 
Pars, porque las potencias fluyen Inmediata y necesarlamente 
de las naturalezas; las ponen de maniflesto y las orlentan a su 
fin; son radicales en los seres: aun el demente conserva la po- 
slbllldad (potencia) de conocer y de amar. Por otra parte, nos 
es de todo punto Imposible definir las naturalezas, sl no es 
precisamente considerando las potencias. Los hàbitos, por el 
contrario, no son Inmediatos a las naturalezas; son clertamen- 
te Inherentes a los seres, pero su origen es totalmente diverso: 
son como el lugar Inmanente a cada hombre de todas las In- 
fluenclas que recibe: Influencia sobre sí mismo por la sedlmen- 
taclón que deja en nosotros nuestro proplo obrar; Influencia de 
los acontecimientos, de los otros, de la raza, de DIos, etc. Es¬ 
tàs Influenclas no son en el fondo reales, sino cuando han 
provocado la eclosión de hàbitos que dibujan con nuevos tra- 
zos una personalldad concreta; como se dice corrientemente, 
hay acontecimientos que «resbalan» sobre nosotros, lo cual 
quiere decir qué no dejan huella, no dejan esa Inserclón pro¬ 
funda que constituye un habito. Por el contrario, eso que modi¬ 
fica de modo permanente nuestro ser concreto y que, por con- 
slgulente, va a determinar nuestro comportamiento, eso es el 
habito®^. 

En cuanto a la segunda parte de la definiclón, su vinculo 
con la acción es evidente. SIn duda, tal como lo Indica nuestro 
texto, ese vinculo es màs o menos Inmediato, según que el 
habito caracterice màs o menos directamente una potencia de 
acción. No obstante, en la perspectiva de Sto. Tomàs, que es 
la única que aquí nos Interesa, el hàbito es considerado como 
principio del acto humano, en cuanto que tiene su parte de 
cooperaclón a la acción que nos hace Imagen de DIos y nos 


1-2 q 49 prol. 

No se trata aquí de determinación en el sentido fatalista del término: el ver- 
dadero hàbito es espiritual; provoca un comportamiento mucho màs libre. 
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encamina hacia la bienaventuranza, o, al contrario, en cuanto 
que es obstàculo permanente a la rectitud de la acción. 

Hechas estas breves puntualizaciones fundamentales, 
comprobaremos ahora la extraordinària amplitud con que el 
Doctor Angélico usa esta noción, amplitud que se da también 
en el uso analógico de la misma: evidentemente la virtud es un 
habito y también los dones del Espíritu Santo; aquí tenemos la 
aplicación màs natural, al mismo tiempo que la distinción entre 
estas dos realidades morales que son dos tipos distintos de 
habito y que, por consiguiente, no hay que confundir®®. Pero, 
según otra acepción, la ley natural es también un habito®®. El 
habito permite caracterizar el estado moral del endurecimien- 
to^°°; finalmente, la herencia del pecado original se concreta 
para cada hombre en un habito, y cabe notar que aquí la ana¬ 
logia permite crear una nueva transposición del habito, dàndo- 
le como sujeto no una disposición inmediata para la acción, 
sino la esencia misma del alma^®^ La ley evangèlica, en su 
acepción màs profunda, no es otra cosa que enraizarse en 
nuestra alma la moción del Espíritu Santo: es en nosotros un 
habito^®®. Y si se nos dice que la grada es en nosotros un ha- 
bitúale donum, el adjetivo hay que entenderie con la plenitud 
de sentido que posee el sustantivo^®®. Podríamos precisar y 
ampliar esta enumeración. Al hacerla no queremos decir que 
el habito sea la panacea universal de que Sto. Tomàs se sirve 
en cualquier circunstancia dentro del campo moral; pensamos, 
sin embargo, que el Angélico ha explotado al màximo, median- 
te transposiciones inauditas en aristotelismo, esta noción de 
hàbito, para poder expresar la inherencia a la persona del 
hombre moral, no solamente de su organisme espiritual de ac¬ 
ción, sino de rechazo la de la historia humana y la de la acción 


Sobre la dificultad de situar esta distinción cfr. LOTTIN, o. c., III, 330-433. 
Les Dons du Saint-Esprit du XHe siécie à l'époque de saint Thomas 
d'Aquin. I. Nature et role des dons du Saint-Esprit. 

3 q 94 a 1. 

'““l-2q78a2-3. 

1-2q82a1;q83a2. 

'“M-2q 108 al ad 2. 

1-2 q 109 a 1 y passim. 
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de Dios. En este sentido el habito es uno de los datos que 
permiten escapar al rigor lógico del plan del de principiïs ac- 
tuum y a la división entre principios internes y externos: lo ex¬ 
terior condiciona profundamente al acto humano, pero en la 
medida exacta en que de algún modo es asimilado por la per- 
sonalidad de cada hombre; el instrumento de esta asimilación 
es el habito. 

En último lugar debemos advertir qué Sto. Tomàs parece 
personalmente responsable de la singular importància que 
concede al habito. Aunque Aristóteles le había proporcionado 
la noción en sí misma, noción que por otra parte ya había ex- 
plotado la escolàstica anterior, su transposición analògica y el 
uso frecuente de ella son obra del Doctor Angélico. El examen 
de las fuentes lo comprueba hasta la evidencia. No cabe duda 
de que la Etica no desconoce el hàbito, pero no nos da una 
explicación sistemàtica dé él. Sto. Tomàs no le debe su doctri¬ 
na. De hecho las citas constantes de su texto se refieren a las 
definiciones del hàbito que dan las Categorías y el libro V de la 
Metafísica^°'*. Sto. Tomàs desarrolla su doctrina partiendo de 
esos textos muy breves. 

Tampoco debe Sto. Tomàs este capitulo tan importante de 
la Suma al comentario de Simplicio sobre las Categorías; es 
verdad que este comentario se utiliza mucho en estas cuestio- 
nes y que la Suma teològica sòlo aquí se sirve de él. Pero te- 
nemos dos datos que nos permiten descartar la influencia doc¬ 
trinal de Simplicio e incluso que este comentario haya servido 
para dar al Angélico la ocasiòn de una exposiciòn sobre el hà¬ 
bito: en primer lugar la diferencia manifiesta entre la interpre- 
taciòn de Sto. Tomàs y la de Simplicio; todo hace pensar que 
la actitud de Simplicio ha sido simplemente la ocasiòn para 
precisar una doctrina de manera totalmente diversa. En se- 
gundo lugar, la fecha misma de la traducciòn de este comenta¬ 
rio: se sabe que es de 1266 y que Santo Tomàs se había ser¬ 
vido de él ya antes de la l.®-ll.®®^°^: si realmente hubiera toma- 


Categorías, cap. 8 sobre la cualidad, 8 b 25-9 a 25. Metafísicas, A, 19 y 20, 
1022 b 1-16; cfr. Sto. Tomàs, libro V, lee. 20. 

El explícit de la traducciòn se halla en muchos manuscritos. Tenemos una 
referencia al comentario de Simplicio en Malo, 1, i, 2m, 7m, llm; Spir. creat. 
3 c; en III Met., lee. 11, n.°468. El comentario a la definición de hàbito del 
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do de Simplicio la idea de la importància del habito y la suge- 
rencia de tratar de él màs ampliamente, no se ve por qué iba a 
esperar hasta 1271 para llevaria a la pràctica; tanto menos 
cuanto que el De Malo y sobre todo el De virtutibus le brinda- 
ban un marco muy apropiado para hacerlo. 

De todas estas observaciones concluimos que Sto. Tomàs, 
al estructurar por sí mismo su teologia moral, se dio cuenta del 
valor analógico de la noción de hàbito y de su utilidad para sin- 
tetizar los principios de los actos humanos, para valorar el en- 
raizamiento interno de la actividad. En el desarrollo del tema el 
Angélico ha recurrido a las definiciones mencionadas màs 
arriba y sé ha servido de Simplicio para adornar la problemàti¬ 
ca. Pero ésta es original. 

En conclusión podemos decir que cuando se considera el 
conjunto de las cuestiones sobre el hàbito, nos parece que és- 
tas ponen a punto la noción tècnica, que una larga familiaridad 
con los problemas morales ha permitido a Sto. Tomàs presen- 
tir en cada uno de ellos, dàndole ocasión de elaboraria en toda 
su amplitud teològica. Si esta manera de juzgar està bien fun¬ 
dada, ella implica consecuencias importantes en lo que con- 
cierne al método de Santo Tomàs en teologia moral: al tratar 
los principios de los actos, el Angélico no recurre màs que en 
otras partes al proceso deductivo: no debemos considerar el 
hàbito como un género del que se irían deduciendo dialécti- 
camente las especies, sino como una noción anàloga que 
reúne en sí los elementos diversos que entrana el dato. La no¬ 
ción de hàbito es en cierto modo una luz proyectada sobre los 
diversos factores de la vida moral, en la medida en que éstos 
aparecen como principios inmanentes o interiorizados de la 
actividad humana. Si, pues, en el orden de la exposición de la 
l.®-ll.®®, los hàbitos son considerados en primer término entre 
los principios de la actividad, en el orden de la invención teo¬ 
lògica estàn ciertamente entre los últimos que ha encontrado; 


libro V de los Metafísicas nunca remite ni a las Categorías, ni a la Etica ni a 
Simplicio. Por otra parte, no utiliza a Simplicio màs que aquí en la Suma 
teològica; finalmente, según los Index de las màs recientes ediciones de 
Marietti, que evidentemente habrà que usar con cautela, no le cita en las 
obras siguientes: In De Generationc et Corruptione, In librum Metereologi- 
corum, Ver., Pot., Un., Virt., In Joan., In Paul. 
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la originalidad de la Suma con relaclón a las otras obras mora- 
les de Santo Tomàs consiste precisamente en haber descu- 
blerto este principio de síntesis que permite personallzar las 
múltiples Influenclas que concurren en la actlvldad humana. 

Lo que aquí decimos de los hàbitos confirma lo que hemos 
tenido que decir de casi todos los otros sectores del pensa- 
mlento de Santo Tomàs que hemos estudiado ya: el empleo 
de las categorías escolàsticas o aristotéllcas no es lo funda- 
mental en teologia tomista; dentro de una problemàtica tradi¬ 
cional, estas categorías permiten profundizar sobre el dato, 
proyectando una luz susceptible de lograr un conjunto armónl- 
co que sin ellas aparecería disgregado, o màs exactamente, 
cuyos elementos de unidad no llegan a formularse en sus re¬ 
laciones mutuas. Al Igual que la luz de la causalldad divina 
unifica la estructura global de la Suma, así como los proble- 
mas concretos de la distinclón de las criaturas—lo mismo que 
la noclón aristotèlica de operaclón unifica la teologia de la ble- 
naventuranza y la de la actlvldad humana—, así el hàbito uni¬ 
fica todos los factores, de suyo tan diversos, de la acción hu¬ 
mana. Una vez màs tenemos aquí un ejemplo concreto del 
adaglo philosophia ancllla theologlae: la filosofia sirve no sólo 
en el sentido de que pone sus noclones al serviclo de la teolo¬ 
gia, de la problemàtica determinada por la Revelaclón, sino 
porque estas noclones, al usarlas el teólogo, reciben un último 
toque, sufren una transposiclón. 

Estas conclusiones metodológicas se apllcan Igualmente, 
con algunos retoques, al estudio de cada uno de los temas 
morales que Sto. Tomàs, sigulendo diversas tradiclones esco¬ 
làsticas, Introduce en su exposiclón como principlos de acción. 
En cada uno de los casos encontraremos una construcción 
cuyas articulaclones se adaptan a las exigenclas proplas de 
cada uno de los principlos considerados: los datos de natura- 
leza que definen estas realldades morales dan motivo para 
otros tantos capítulos de estudio: esencla, sujeto, distinclón, 
etc., mientras que el orden de estos capítulos y la Importàn¬ 
cia—diversa según los casos—concedida a cada uno de ellos 
creemos que depende de la finalldad teològica que pretende. 
Averlguando, pues, el sentido teológico del estudio de estos 
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temas morales, acabaremos de examinar el proceso completo 
de la 

El organismo de las virtudes 

En el anàlisis de los principios del obrar Sto. Tomàs desta¬ 
ca ciertamente los principios internos, porque lo que pretende 
es disenar una moral personalista. Por eso el anàlisis moral 
recae esencialmente sobre las virtudes (y los dones del Espíri- 
tu Santo); negativamente, también sobre los viciós, que de¬ 
terminen una acción contraria a la prosecución de la bienaven- 
turanza. Al término de este doble tratado de las virtudes y de 
los viciós debemos estar suficientemente informades sobre la 
naturaleza y las posibilidades de los principios de acción que 
el hombre posee; y que constituyen en él la fuente del volunta- 
rio. Antes de entrar en el estudio detallado de cada una de las 
virtudes, Sto. Tomàs evocarà los principios externes de ac¬ 
ción, los que por otra parte proporcionan a las virtudes claras 
orientaciones, y es normal que trate de elles antes de volcarse 
sobre el estudio detallado de las virtudes; el plan del estudio 
de los principios, que comienza con el estudio de los hàbitos y 
continúa en la hasta el estudio de los estades de vida, 

es perfectamente coherente. 

Al comienzo de este tratado de la virtud hallamos los valo¬ 
res comunes a todas: es un estudio genérico que recae sobre 
la esencia y el sujeto de la virtud. Los problemas que segui- 
damente se suscitan permiten a Sto. Tomàs afirmar de mane¬ 
ra progresiva la existència y la superioridad de un organismo 
virtuoso infuso, unificado en la caridad, sin que esto suponga 
sacrificar nada del estudio de las esencias formales. El estudio 
de la distinción de las virtudes se ajusta a una progresión as- 
cendente: trata primero dé las virtudes intelectuales, cuyo ca¬ 
ràcter operativo es en último término reducido, pero entre las 
que coloca la prudència, lo cual permite subrayar el valor di- 
rectivo de la inteligencia en el obrar^°®. Vienen luego las virtu¬ 
des morales, cuyo objeto es todo el campo de la acción pro¬ 
porcionada a la naturaleza humana. Finalmente las virtudes 
teologales, que nos armonizan para obrar directamente orien- 


1-2 q 57. Los artículos 4-6 estan consagrades a la prudència. 
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tados hacia la bienaventuranza perfecta. El sentido de esta 
división se nos da en un texto de la cuestión 62: 

Oportet quod superaddantur homini divinitus aliqua 
principia, per quae ita ordinetur ad beatitudinem super- 
naturalem, sicut per principia naturalia ordinatur ad fi- 
nem connaturalem, non tamen absque adiutorio divino. 

Et huiusmodi principia virtutes dicuntur theologicae: 
tum quia habent Deum pro obiecto, in quantum per eas 
recte ordinamur in Deum; tum quia ex sola divina reve- 
latione, in sacra Scriptura, huiusmodi virtutes tradun- 
tur^°’. 

De este texto lo prlmero que podemos conduir es la prima¬ 
cia de las virtudes teologales proplamente dichas: sólo ellas 
hacen que obremos en funclón de la bienaventuranza celestial 
tomada como fin Inmediato, lo cual equivale a decir que son 
en nosotros el Instrumento proplo de acción que armoniza con 
nuestra vocaclón sobrenatural. Ahí tenemos el fundamento de 
las propledades que se estudian en las cuestiones sigulentes: 
en la cuestión 64 el Angéllco estudia el «medio» de las virtu¬ 
des y determina la existencla de esté medio que da el equlll- 
brlo tanto a las virtudes morales como a las Intelectuales; pero 
para las virtudes teologales no hay justo medio, puesto que su 
objeto Inmediato es DIos: 

Bonum talis virtutis non consistit in medio: sed tan¬ 
to melius, quanto magis acceditur ad summum'®*. 

Hay, pues, en nuestra vida concreta un elemento que es¬ 
capa al justo equilibrio de la moral aristotèlica; en la medlda en 
que, como hemos de ver, este elemento arrastra consigo a los 
demàs, da a la vida cristiana su clima de progreso Indefinido y 
al equilibrio mismo de las virtudes morales su sentido último: 

Virtutes morales et intelectuales perficiunt intellec- 
tum et appetitum nostrum in ordine ad regulam et men- 
suram creatam: virtutes autem theologicae in ordinem 
ad mensuram et regulam increatam'**®. 


'“M- 2 q 62 a 1 . 

1-2 q 64 a4. 
'“M-2q64a4ad2. 
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La cuestión 65 estudia la conexión de las virtudes, es decir, 
su cohesión orgànica con vistas a la acción. Sin duda se pue- 
de hablar de conexión de las virtudes morales entre sí, sea lo 
que sea de la caridad; pero en la medida en que se quiere 
considerar la actividad humana en su relación con la biena- 
venturanza eterna, se descubre el papel universal de la cari¬ 
dad; sólo en la medida en que la acción humana, sea la que 
sea, procede del amor, està orientada al fin último: Dios cono- 
cido y amado en sí mismo. La razón de ello està en el texto 
que nos sirve aquí de punto de referencia: solamente las virtu¬ 
des teologales establecen un vinculo real con Dios en sí mis¬ 
mo; entre ellas únicamente la caridad puede mover la totalidad 
de las fuerzas humanas de acción. Es difícil fundamentar màs 
sólidamente la primacia de la caridad en teologia moral: 

Manifestum est autem quod caritas, inquantum or- 
dinat hominem ad ultimum fïnem, est principium om- 
nium bonorum operum quae in finem ultimum ordinari 
possunt^^°. 

Sin embargo, y éste es el punto en que se revela el tempe- 
ramento intelectual de Sto. Tomàs, esa primacia de la caridad 
no significa la reducción de todo el organisme de las virtudes a 
la caridad, ni la exclusión de un anàlisis detallado de las otras 
virtudes. La caridad suscita y coordena; no lo absorbe todo, al 
menos cuando la actividad humana es realmente completa. A 
este respecto es característico el modo que el Doctor Angélico 
tiene de resolver la cuestión utrum virtuíes morales possint es- 
se sine caritate. Después de exponer en qué medida se puede 
hablar de la existència de virtudes morales al margen de la ca¬ 
ridad, Sto. Tomàs explica que, si se considera la operación en 
su vinculación con el fin último sobrenatural, las virtudes que 
son el principio de esa operación no pueden estar sin la cari¬ 
dad y justifica así su afirmación: 

Dictum est enim quod aliae virtutes morales nou 
possunt esse sine prudentia; prudentia autem nou potest 


1-2 q 65 a 3. A decir verdad, este texto tiene por objeto proporcionar un 
principio para establecer la demostración de la existència de las virtudes 
morales infusas. Pero ese principio mantiene su valor absoluto. Cfr. ibídem, 
ad 1: Virtus quae est circa finem se habet ut principalis et motiva respectu 
earum (virtutum) quae sunt ad finem. 
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esse sine virtutibus moralibus, inquantum virtutes mo- 
rales faciunt bene se habere ad quosdam fines, ex qui- 
bus procedit ratio prudentiae. Ad rectam autem ra- 
tionem prudentiae multo magis requiritur quod homo 
bene se habeat circa ultimum finem, quod fit per cari- 
tatem, quam circa alios fines, quod fit per virtutes mo- 
rales^^b 

La lectura de este texto produce la Impresión de que la ra- 
zón de la presencia de la caridad en el seno del organisme 
moral es el justo equilibrio de la virtud de la prudència, la cual 
tiene necesidad de la caridad para ordenar al hombre al fin úl- 
tlmo como necesita de las otras virtudes morales para orde- 
narle a los fines Intermedios. Así consta en el texto, pero eso 
no quiere decir que Santo Tomàs subordine, absolutamente 
hablando, la carldad a la prudència; eso significa, a nuestro 
julclo, que la carldad Informa y transforma el organisme moral 
sin destruirie, aseguràndole una elevaclón, pero respetàndole. 

Al leer las cuestiones que siguen: 66 de aequalltate vlrtu- 
tum, 67 de duratione virtutum post hanc vitam, podemos ver 
Igualmente en su construcción y en su desarrollo las conse- 
cuenclas de la afirmaclón fundamental de la primacia de las 
virtudes teologales y, entre ellas, de la carldad: el examen 
procede según él método de Sto. Tomàs, con un orden que va 
de lo màs genérico a lo màs especifico (lo cual no quiere decir 
aqui de lo màs general a lo màs concreto); en ambos casos se 
concluye la excelencla de la carldad, la màs grande entre las 
virtudes teologales, como éstas son superiores a las morales, 
la única que permanece eternamente. 

Hemos dejado al margen la cuestión 63 de causa virtutum, 
para seguir a Sto. Tomàs en el anàlisis de las propledades de 
las virtudes y de la preeminencla concreta de las virtudes teo¬ 
logales y de la carldad. Esta cuestión 63 acaba, sin embargo, 
de Informarnos sobre el organisme moral en cuanto que éste 
se orienta a la blenaventuranza eterna y reallza en este mun- 
do una participaclón Incoada de la misma. Subraya el caràcter 
Infuso de todos los principies de acción que nos conducen al 
fIn último, Incluso aunque el objeto concreto de su acto no sea 


Ibídem, a2. 
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inmediatamente Dios en sí mismo. Sto. Tomàs busca la razón 
de 'esta doble Infusión de las virtudes morales adquiridas en la 
armonía que debe tener el organisme moral con las virtudes 
teologales; esta armonía destaca al preguntarse Sto. Tomàs 
sobre la diferencia entre esos dos sistemas de virtudes: la vlr- 
tud moral Infusa responde a una motivaclón distinta de la que 
Inspira a la virtud moral adquirida; esta motivaclón proviene de 
la ley evangèlica; ademàs està ordenada a un fin trascenden- 
te: la perfección del cristlano dentro de esta socledad celestial 
que es la Iglesla"^. 

Por otra parte, la existencla de este organisme moral Infuso 
no es una negaclón de la virtud adquirida nl de su papel real. 
Hemos citado Incluso un texto en el que Sto. Tomàs advierte 
que esta virtud no se ejerce sine adiutorlo Deí^^®. En el fondo, 
al mantener dos estructuras morales aparentemente super- 
puestas, tenemos un profundo realisme de la acción humana: 
la diversidad de las motivaclones, de los fines y tamblén de los 
efectes del acte queda a salvo en la superposiclón de valores, 
mientras que el conjunto logra su unidad por parte del fIn últl- 
mo graclas a la conexión de las virtudes en la caridad. 

Santo Tomàs ha unido al estudio de las virtudes el de los 
dones y tamblén el de las blenaventuranzas y los frutos del 
Espíritu Santo. Por lo que respecta a los dones no surge dlfl- 
cultad teòrica alguna; es normal que se estudien aquí estos 
principlos superiores de acción; la noclón analògica de hàbito 
permite unirlos noclonalmente a las vlrtudes^^'^. Cabe notar, de 
paso que esta definiclón del don como hàbito subraya maravl- 
llosamente la naturaleza de la unión entre DIos y el hombre en 
su actividad sobrenatural : don del Espíritu Santo (como por 
otra parte virtud teologal y virtud moral Infusa, aunque en me- 


sto. Tomàs cita aquí a San Pablo. El ejemplo que da de motivación sobre¬ 
natural es el siguiente: secundum regulam legis divinae, requiritur quod 
homo castiget Corpus suum et in servitutem redigat (cfr. 1 Cor 9, 27). El fin 
propio de las virtudes infusas se nos describe de esta manera: Per eas ho- 
mines bene se habent in ordine ad hoc quod sint cives sanctorum et do- 
mestici Dei. Cfr. G. BULLET, Vertus morales infuses et vertus morales ac- 
quises selon saint Thomas d'Aquin (Friburgo 1958). 

Se trata aquí del concurso divino natural, 1-2 q 62 a 1. 

"‘*1-2q68a3. 
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nor grado) implica esencialmente moción divina; y, sin embar¬ 
go, en su naturaleza està moción es considerada como un ha¬ 
bito, es decir, un principio inmanente al hombre por el que va a 
poner un acto voluntario. La moción divina no es la negación 
del voluntario: actúa internamente, suscitàndole y perfeccio- 
nàndole. 

El estudio de las bienaventuranzas, y de modo accesorio el 
de los frutos del Espíritu Santo, i,constituye una pieza màs o 
menos artificialmente ahadida? Los intérpretes de Sto. Tomàs 
difieren en este punto"^. Frente a la actitud minimista pode- 
mos hacer valer, por una parte, que se trata de una tradición 
escolàstica anterior, que Sto. Tomàs hubiera podido no tener 
en cuenta, pero que ha preferido conservar^^®; ademàs las 
bienaventuranzas se presentan aquí como los actos dé los 
dones del Espíritu Santo y de las virtudes: la actividad sobre¬ 
natural, en lo que tiene de específicamente cristiana, puede 
definirse por las bienaventuranzas: la actitud espiritual que su- 
ponen es en nosotros el resultado de las màs puras mociones 
del Espíritu. Por ahadidura realizan en el cristiano la etapa 
perfecta en el camino hacia la Bienaventuranza celestial, así 
como la imagen perfecta de esa Bienaventuranza: 

Ea quae in beatitudinibus tanguntur tamquam meri- 
ta, sunt quaedam praeparationes vel dispositiones ad 
beatitudinem perfectam vel inchoatam. Ea vero quae 
ponuntur tamquam praemia, possunt esse vel ipsa bea- 
titudo perfecta, et sic pertinet ad futuram vitam, vel 
aliqua inchoatio beatitudinis, sicut est in viris perfectis, 
et sic praemia pertinent ad praesentem vitam"’. 

El anàlisis de las Bienaventuranzas representa, pues, un 
excelente coronamiento del estudio del organisme dé las vir¬ 
tudes y de los dones, que muestra hacia qué tipo de acción 
concreta està divinamente orientado dicho organisme. <i,Habrà 
que ir màs lejos y estimar que el tema de las Bienaventuran- 


Sobre este punto véase GUINDON, o. c., 297. El autor, que defiende el 
caràcter orgànico de la Inserción de las Bienaventuranzas en la exposición 
de Sto. Tomàs, cita las opiniones contrarias en la nota 130. 

Así Felipe el Canciller, cfr. LOTTIN, o. c., III, 456. 

"M-2q69a2. 
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zas determina toda la organización del tratado de las virtudes 
y de los dones? No lo creemos. En su estructura orgànica este 
tratado sé elabora en torno a la naturaleza misma de la virtud 
y de sus diversas realizaciones : el objeto formal del estudio 
es el principio de actividad como tal; pero Sto. Tomàs quiere 
desbordar esta perspectiva indicando el objeto evangélico de 
la vida virtuosa: inserción del tema propiamente cristiano. Una 
vez entroncada la cuestión 69, nos parece tan natural que se 
comprende por qué, en última instancia, la vida evangèlica es 
el fin pretendido por Dios al regalarnos como lo ha hecho. 
Desde este punto de vista podemos decir que «las Bienaven- 
turanzas evangélicas ocupan en la II.® Pars un lugar anàlogo 
al tratado de la felicidad que corona la Etica a Nicómaco»^^®. 

La impresión que deja una lectura atenta de las cuestiones 
55-70 es la de una exposición «escalonada» en la que el Doc¬ 
tor Angélico se esfuerza por colocar cada uno de los principios 
de la vida moral en su lugar exacto dentro del conjunto de un 
organisme complejo, de modo que el escalón supremo corres- 
ponda a la virtud de la caridad. Esta da verdaderamente su 
sentido último a la actividad humana; gracias a ella se realiza 
la vinculación con la bienaventuranza, por la cual ha caracteri- 
zado Sto. Tomàs el sentido de la actividad humana desde el 
comienzo de su obra. Al comprobar esto, podemos sacar la 
conclusión de que en el tomismo no puede haber oposición 
entre una moral de la bienaventuranza y una moral de la cari¬ 
dad: Sto. Tomàs liga estos dos datos con la màs fuerte atadu- 
ra y ello nos permite comprender mejor lo que envuelve cada 
uno de los términos: la bienaventuranza de que se trata es la 
que corresponde a la caridad teologal; no se trata solamente 
(aunque ello no esté excluido) de satisfacer un deseo natural 
del espíritu. Recíprocamente, la caridad se orienta hacia la 
Bienaventuranza, porque no hay amor verdadero que no se 
oriente a alcanzar el Bien^^®. Finalmente, el estudio de las 
Bienaventuranzas evangélicas nos permite captar la armonía 
íntima dé las estructuras de naturaleza y grada con las actitu- 
des espirituales que determinan la moral evangèlica. En cierto 


"®GUINDON, 0 . c., 302. 

Cfr. R. GUINDON, o. c., 293-297: Bienaventuranza y virtudes teologales. 
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sentido tenemos en estas cuestiones el esqueleto de una mo¬ 
ral cristiana, estructurada y a la vez orientada hacla la perfec- 
clón de la vida evangèlica. El estudio de los otros principlos de 
la acción precisarà su condiclón concreta, antes que Sto. To¬ 
màs determine, en cada virtud, el encuentro entre la naturale- 
za, el sobrenatural y el Evangello. 

Condición pecadora 

Al tratar de la virtud sigue un tratado del viclo que, desde la 
mitad de la primera cuestión que le dedica, trata en realldad 
del pecado. Como hemos advertido en general para todos es¬ 
tos temas morales, éste se elabora conforme a un esquema 
especulativo: esencla del pecado, división y relaciones, sujeto, 
causas y efectos. Se nota, sin embargo, desde la primera 
ojeada, que algunos sectores estàn mucho màs desarrollados, 
en particular él de las causas del pecado, que Incluye entre 
otras la cuestión del endurecimiento, de la tentaclón diabòlica 
y sobre todo del pecado original. Intentaremos descubrir la 
economia Interna de este estudio del pecado, cuyo enfoque, 
tal como aquí le encontramos, es absolutamente nuevo en re- 
laclón con la escolàstica y con las otras obras de Stp. Tomàs. 

HIstórIcamente el problema se plantea en funclón del pe¬ 
cado original: ya veíamos cuàl era la organizaclón de todo el 
estudio del pecado en la tradiclón de las Sentenclas. Tamblén 
hay que recordar aquí lo que veíamos al estudiar la construc- 
clón de las dos primeras Sumas de Sto. Tomàs: tanto en una 
como en otra hay al fin y al cabo muy pocas cosas acerca de 
la naturaleza del pecado; por otra parte, el pecado original se 
trataba allí dentro de la perspectiva econòmica de su vlncula- 
clón con la Encarnaclón. Notàbamos, sin embargo, clerta dife¬ 
rencia de acentuaclón entre las dos obras: el Compendium 
theologlae, cuya segunda parte es un comentarlo al Símbolo, 
presenta el pecado original dentro de un contexto que se Inspi¬ 
ra muy de cerca en el Gènesis y en que los anàlisis especula- 
tlvos son reducidos. En la Suma contra Gentes el anàlisis de 
la Encarnaclón discurre por cauces màs especulativos y por lo 
mismo se estudia màs el pecado original en sí mismo, en su 
naturaleza y en su sujeto. Sea lo que sea de esta divergencla, 
que refleja una determinada orlentaclón del pensamiento, la 
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cuestión del pecado original en estas dos obras no està inte¬ 
grada en una teologia moral de conjunto: la problemàtica de 
estas obras en este punto puede considerarse como una va- 
riante de la tradición de las Sentencias^^°. 

Muy diversa es la problemàtica que se esboza claramente 
en las cuestiones disputadas De Malo^^^ Aquí él problema 
suscitado es el del mal en general y, en consecuencia, del pe¬ 
cado, sobre el cual el Angélico realiza una elaboración esco¬ 
làstica completa; después de la cuestión acerca del mal en 
general, viene un estudio también general del pecado: natura- 
leza, elementos, grados, efectos^^^ y, como prolongación, ela¬ 
bora detalladamente las causas del pecado: <i,Dios?, el diablo, 
la malícia misma del hombre. A estos datos, qué pueden ser 
considerades como genéricos, sigue la consideración de las 
tres especies principales del pecado: el pecado original, el pe¬ 
cado venial y el pecado mortal, al cual se pueden unir las ex- 
plicaciones qué siguen sobre los pecados capitales^^^. Todo 
procede como si, libre de tener que encuadrar en un màs am¬ 
plio plan de conjunto este problema del pecado, el Doctor An¬ 
gélico se esforzara por presentarie conforme a cuadros lógicos 
consistentes en sí mismos. 

Ahora bien, estos cuadros difieren por completo de lo que 
ocurre en la l.®-ll.®®: primeramente el pecado original, como ya 


Cfr. supra, cap. II, § 3. pp. 128-129 y 139. 

Según los trabajos del P. Dondaine, sabemos que cada una de las cuestio¬ 
nes de una serie de las disputadas constituïa el objeto de una disputa. Es, 
pues, plenamente legitimo considerar la serie como un todo cuyo plan de 
conjunto existiria desde el principio. La sucesión de las cuestiones determi¬ 
na la manera de captar el problema. Cfr. A. DONDAINE, Secrétaires de 
saint Tnomas (Roma 1956) 209-216. 

q 2. 

'22 Tal es el plan propuesto por el P. PESSION en la última edición de las QQ. 
Disputatae (Turin 1953) II, 440. Nosotros le seguimos pero con una discre¬ 
pància: el autor empalma los articulos 1, 6, 7 y 8 de la cuestión 4 con la 
cuestión 3, bajo la rúbrica de peccato in suis causis, mientras que los ar¬ 
ticulos 2, 3 y 5 irían con las cuestiones 5-20 bajo la rúbrica de peccato in 
suis speciebus. Por una parte este corte es históricamente imposible si es 
cierto que la cuestión 4 constituyó el objeto de una disputa única; por otra 
nos parece que es el resultado de una proyección indebida de la problemà¬ 
tica de la 1 -2 sobre la del De Malo. 
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hemos dicho, sé estudia como causa del pecado en general; 
los pecados capitales, en lugar de ser tratados a continuación 
del pecado mortal, lo son después del pecado original bajo la 
rúbrica de causa peccati secundum quod unum peccatum alte- 
rius peccati causa est^^"'. La división pecado venial - pecado 
mortal no tiene contenido propiamente especifico; se estudia 
en función del reatus poenae. Por otra parte, si nos fijamos en 
el tratado del pecado de manera global, nos daremos cuenta 
fàcilmente de que la insistència de Sto. Tomàs recae manifies- 
tamente sobre el binomio causas-efectos del pecado, que 
ocupa quince de las veinte cuestiones. Estamos ciertamente 
ante una presentación nueva, aunque haya continuidad de 
doctrina en los puntos estudiados, si se toman uno a uno. 
<i,Qué pretendió Sto. Tomàs con esta organización? En cual- 
quier respuesta a esta pregunta queda siempre una parte de 
hipòtesis, porque Sto. Tomàs no se ha preocupado por mani- 
festarnos la ruta de su pensamiento. Creemos, sin embargo, 
que el riesgo de error queda reducido al mínimo, si intentamos 
explicar la actitud de Sto. Tomàs a la luz de la intención de 
conjunto de esta parte de la Suma. Estamos aquí dentro de la 
sección de principüs actuum y màs concretamente dentro del 
de principiïs extrinsecis; entra dentro de lo normal suponer que 
Sto. Tomàs hable aquí de la condición pecadora, tomàndola 
en general, en cuanto que constituye un principio concreto de 
orientación de la actividad humana que es la fuente de cuanto 
impide 0 retrasa la marcha hacia la bienaventuranza^^®. Con 
toda naturalidad comienza por tratar de los viciós, disposicio- 
nes al acto malo que se sitúan en el mismo plano que la virtud 
a la cual se oponen: el del hàbito^^®. Pero es un estudio breve, 
porque, al contrario de las virtudes, los viciós no tienen organi¬ 
zación de conjunto; no se pueden tratar como si fueran un sis¬ 
tema de acción, ya que éste sólo puede existir y existir unifi- 
cado en la medida en que sus elementos se unen para la pro- 


'2“ 1-2 q 84. 

El objeto de la Secunda Pars a partir de la cuestión 6 ha quedado definido 
en el prologo a la cuestión 6: quibus actibus perveniatur ad bea-titudinen vel 
impediatur beatitudinis via. Del segundo miembro es del que aquí se trata. 

Sto. Tomàs cita en 1-2 q 71 a 1 ad 3 la definición de Cicerón: Vitium animi 
est habitus aut affectio animi in tota vita inconstans et a se ipsa dissentiens. 
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secución del bien. Los viciós no tienen conexión alguna; son 
elementos dispersos de desorden^^^. Lógicamente, Santo To¬ 
màs trata a continuación de los pecados, que son los actos de 
los viciós y de los cuales no había tenido hasta ahora ocasión 
de hablar^^®. Pero se contenta con determinar los principales 
aspectos formales: sujeto, distinción, comparación^^®, y vuelve 
en cuanto puede a lo que le interesa en esta sección de su es¬ 
tudio: los principios de los actos, o sea, las causas del pecado, 
que va a estudiar cuidadosamente; y los efectos del pecado, 
que tienen también un valor determinante respecto de la bie- 
naventuranza. En último anàlisis son indudablemente las 
cuestiones dedicadas a las causas del pecado las que domi- 
nan todo el tratado; a ellas se reduce lo esencial de lo que Sto. 
Tomàs quiere decir dentro de la perspectiva moral que se ha 
trazado. Si el organisme de las virtudes y de los dones consti- 
tuye el principio inmanente al hombre de la marcha hacia la 
bienaventuranza, <i,de dónde provienen y en qué consisten los 
principios que la retardan o la impiden? 

Planteado así el problema, Sto. Tomàs se dedica a resol- 
verle de manera progresiva, siguiendo el orden ascendente 
que ya hemos advertido anteriormente; la cuestión 75 propone 
el problema general y distingue los tipos de causas del pecado 
que la reflexión y la Revelación pueden manifestarnos: causa 
interna, causa externa, el pecado mismo como fuente de pe¬ 
cado. Para las causas internas Sto. Tomàs sigue el orden de 
los principios de la acción: la inteligencia (papel de la ignoràn¬ 
cia), la sensibilidad (papel de las pasiones), la voluntad (papel 
de la malícia). No podemos seguirie en los detalles de su ela- 
boración y ver en qué medida se inspira en la aportación moral 
de la Sda. Escritura y de la tradición escolàstica precedente^^°. 


Si virtutes essent pares, non sequeretur vitia esse paria, quia vir-tutes ha- 
bent connexionem, non autem vitia seu peccata (1-2 q 73 a 2 ad 3; cfr. a 1 
c). 

La problemàtica del voluntario, tal como Sto. Tomàs la ha planteado si¬ 
guiendo a Nemesio, difícilmente podia recargarse con un estudio sistemàti- 
co del pecado. Sin embargo, su posición teològica ha sido bien delimitada 
en la cuestión 21. 

q 72-74. 

Sobre el problema de la ignorància en la edad media, cfr. LOTTIN, o, c., III, 
11-51. La nature du peché d'ignorance depuis le XHe siécie jusqu'au temps 
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Habrà que notar que las cuestiones 79 y 80 estan consagra- 
das a los prlnclplos externos del pecado; Sto. Tomàs Introduce 
aquí un tema ajeno a su perspectiva teòrica que estaba defini¬ 
da por los prlnclplos Intrínsecos de acción. Pero esta aparente 
Inconsecuencla es de hecho una fidelldad muy sensata a la 
Revelaclón y a su Interpretaclón tradicional; volveremos sobre 
este punto después que hayamos dicho una palabra sobre el 
pecado original. 

Entre las causas externas del pecado, la que nombra en 
tercer lugar es el pecado original, por el cual tiene lugar el In- 
flujo del hombre en el pecado de los otros hombres. 

Considerandum est de causa peccati ex parte homi- 
nis. Cum autem homo sit causa peccati alteri hominis 
exterius suggerendo, sicut et diabolus, habet quemdam 
specialem modum causandi peccatum in alterum per 
originem. Unde de peccato originali dicendum est'^'. 

Insistamos sobre esta manera de presentar la cuestión. 
Como Santo Tomàs advierte, cualquier hombre puede causar 
el pecado en otro hombre mediante la tentaclón exterior; el 
proceso es anàlogo al dé la tentaclón diabòlica: es un proceso 
externo e Individual. Pero existe otro modo de Influencia nefas¬ 
ta: el pecado original. Esta presentaclón nos prepara para 
descubrir una causalldad Inèdita, màs universal y màs Interna. 
Y esto es efectivamente lo que Sto. Tomàs esclarece slgulen- 
do un proceso que no encuentra equivalència exacta en otras 
obras: una primera etapa Insiste en la causalldad universal de 
Adàn respecto de los hombres; otra nos descubre la realldad 
Inmanente en nosotros de esta causalldad; finalmente el Influjo 
real en nuestro obrar de ese pecado de Adàn, Interno en cada 
hombre, se nos maniflesta en el estudio de su sujeto de Inhe- 
rencla. Para captar con suficlente nitidez el sentido de esta or- 
ganlzaclón, es necesarlo entrar un poco en la doctrina misma. 
La noclón de pecado original es en sí misma una aporía; pro- 
fundlzar en ella es buscar la definiclón de un pecado real. 
Imputable a cada hombre, que Implica consecuenclas objetl- 


de saint Thomas d'Aquin. En lo que concierne a Sto. Tomàs el autor detiene 
su encuesta en el comentario a las Sentencias. 

1-2 q 81 pról. 
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vas, la primera de las cuales es la ruptura de la amistad con 
Dios, pecado que, sin embargo, no es un acto personal, sino 
la herencia en nosotros de la falta de Adàn. 

La exposición del Doctor Angélico es progresiva; comienza 
por la cuestión de la transmisión y se puede decir que esta 
manera de abordar el problema pone dé manifiesto el sentido 
de la solución. Sto. Tomàs se ha dado cuenta, después de 
San Anselmo^®^, de que la Revelación insistia ante todo en lo 
relativo a la herencia de Adàn; la carta a los Romanos no nos 
dice en qué consiste el pecado original en cada hombre, con- 
siderado desde el punto de vista formal; lo que dice es que 
«por un solo hombre el pecado entró en el mundo». Ademàs, 
según la versión de la Vulgata—la que sigue Sto. Tomàs—, 
afirma que en Adàn todos los hombres pecaron; finalmente 
propone una antítesis: el pecado es respecto de Adàn como la 
grada respecto de Cristo. Prescindiendo aquí de la exégesis 
detallada de los textos, lo cierto es que invitan al teólogo a in¬ 
vestigar ante todo la relación del hombre pecador con Adàn. 
Sto. Tomàs se esfuerza por eso en primer lugar por precisar el 
sentido de una comunidad de los hombres en Adàn, la posibi- 
lidad de considerar la unidad del género humano en el primer 
hombre, a fin de comprender cómo cada uno se encuentra 
englobado en la responsabilidad inicial. Antes de dar el es¬ 
quema de la teoria de Sto. Tomàs, no estarà de màs notar 
que, al tomar su problemàtica de la Revelación, el Angélico 
pone aquí en conexión la actividad humana, objeto propio de 
su estudio, con toda la economia del pecado; pone de relieve 
un elemento colectivo, racial, en la estructura de la operación 
humana. La perspectiva que hemos llamado personalista ma- 
nifiesta así que no es exclusiva de factores colectivos; y si ha- 
llamos aquí los que provienen del pecado, también tendremos 
que tener en cuenta màs adelante los que son consecuencia 
de la Redención. El elemento «económico» del proceso de la 


El influjo de San Anselmo en el modo de tratar la escolàstica el pecado ori¬ 
ginal ha sido sintetizado por D. LOTTIN tras múltiples anàlisis textuales, o. 
c., IV, 274 ss. El autor expone por lo demàs que incluso en Sto. Tomàs este 
influjo no ha logrado eliminar totalmente los rasgos de una perspectiva 
"agustiniana” centrada en la concupiscència. 
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vida humana comienza a entroncarse orgànicamente en la ex- 
posición. 

La comunidad de los hombres en Adàn es un dato de natu- 
raleza; todos los hombres que descienden de Adàn pueden 
ser considerades como un solo hombre, en cuanto que con- 
vienen en una misma naturaleza^^^. No se trata aquí solamen- 
te de la participación lògica de un quid común, sino de la parti- 
cipación concreta de una naturaleza genètica: el género hu- 
mano es uno, y todo cuanto diga relación a esta naturaleza 
concreta de los hombres interesa a cada uno en particular. A 
lo largo del tiempo (porque la sucesión històrica juega aquí su 
papel), el instrumento de esta unidad es la generaciòn física, 
fuente de la continuidad natural, vehículo del parentesco entre 
los hombres. Si pues un acto personal històricamente puesto 
por un hombre determinado, Adàn, es tal que afecta a la con- 
diciòn concreta de la naturaleza humana, esta condiciòn que¬ 
da modificada por el acto en cuestiòn y afectarà indeclinable- 
mente a la que recibiràn los hombres engendrades; la natura¬ 
leza concreta de éstos guarda relación al acto personal por el 
cual dicha naturaleza quedó afectada. En una palabra, hablar 
de la unidad dé los hombres en Adàn es decir dos cosas: la 
unidad genètica de la raza, la continuidad humana en el tiem¬ 
po y en el espacio; reconocer una participación de todos los 
hombres en el acto que comprometé a esa raza. 

Una vez determinada la unidad de los hombres en Adàn, la 
lògica de la exposición exige que precisemos cuàl es el acto 
que comprometé a la raza humana. <i,Cómo Adàn pudo hacer 
pecar a toda la naturaleza humana? Sto. Tomàs enfoca esta 
cuestiòn bajo la forma de una comparación entre el pecado 
primitivo y los otros pecados personales de Adàn. Tambièn 
aquí el Doctor Angèlico explaya las intuiciones de San Ansel- 
mo: el pecado personal de Adàn comprometé a la naturaleza 
porque la priva de la justícia original concedida a toda la hu- 
manidad en la persona de Adàn. Creado en un estado de 
equilibrio completo, consecuencia de la amistad con Dios y 
transmisible a toda su descendencia, Adàn, al rebelarse contra 
Dios, pierde a la vez para sí y para todos los suyos aquella 


Hacemos aquí el comentario de 1 -2 q 81 al. 
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armonía primitiva de naturaieza y de grada; corrompé ia natu- 
raieza concreta, despojada de su armonía primitiva y dividida 
interiormente. Ahora bien, esta naturaieza corrompida y expo- 
iiada engendra otra naturaieza corrompida y expoiiada. Todos 
ios hombres ai nacer tendràn por tanto que contraer objetiva- 
mente una faita dependientemente de ia faita personai de 
Adàn, un desequiiibrio que afecta ai cuerpo y ai aima: io que ia 
Carta a ios Romanos iiama ia muerte. Ya sabemos, también 
por ia misma carta, que esa muerte afecta a todos ios hom¬ 
bres, ios cuaies constituyen así ei cuerpo de Adàn pecador^^'*. 

Ya se habrà notado que en estos primeros artícuios de ia 
cuestión 81 tenemos ia continuación dé ia exposición inte- 
rrumpida ai fin de ia I.® Pars. Ya veíamos que a fin de mante- 
ner íntegramente un pian definido, de una parte por ei juego 
de ias tres causaiidades divinas y de otra por ia fideiidad ai re- 
iato dei Gènesis, Sto. Tomàs había exciuido de su exposición 
ia decisión iibre dei hombre, principio de su acceso a ia biena- 
venturanza^®^. Aquí nos encontramos con esta decisión iibre, 
considerada en sí misma y en sus consecuencias inmediatas: 
poner a todo ei gènero humano en situación de pecado. Si 
Sto. Tomàs ha esperado hasta ahora para mencionar esa acti¬ 
tud dei hombre y sus consecuencias, si ia encuadra dentro de 
un estudio sobre ios principios de ia actividad humana, es por- 
que es consciente de que así interioriza ei acontecimiento his- 
tórico. Una perspectiva màs estrictamente vincuiada ai acon- 
tecer tiene sin duda ia ventaja de destacar ia evoiución tempo- 
rai de ia historia humana, pecado y saivación. La inserción dei 
pecado originai entre ias causas dei pecado pone de manifies- 
to hasta què punto ia economia modifica concretamente y 
orienta toda ia vida humana: ia historia es aigo màs que ei 
marco temporai dentro dei cuai se cruzan ios destinos huma- 
nos: se enraiza en cada uno, estimuia concretamente su iiber- 
tad, constituye ei campo interior de su combaté. 


No siendo nuestro propósito hacer aquí la teologia del pecado original se- 
gún Sto. Tomàs, sino subrayar las articulaciones de su pensamiento, nues¬ 
tro comentario es necesariamente breve. No tenemos màs remedio que 
remitir a obras especializadas. 

Cfr. supra, cap. II, § 4, p. 172. 
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Esto resalta de una manera extraordinariamente viva, por 
poco que se conozcan las técnicas de Sto. Tomàs. En efecto, 
después de haber estudiado la transmisión del pecado origi¬ 
nal, conforme a las líneas de pensamiento que acabamos de 
esquematizar, el Doctor Angélico prosigue preguntàndose por 
la naturaleza de ese pecado. Y aporta en este punto una pun- 
tualización capital, inèdita en sus otras obras^^®: el pecado ori¬ 
ginal es en nosotros un habito. Tenemos aquí una prueba ma- 
nifiesta de lo que hemos dicho màs arriba a propósito del uso 
analógico de la noción de habito en estas cuestiones de la 
Suma. En su realidad formal el pecado original es una condi- 
ción pecaminosa que se define de una parte por la carència de 
justícia original y de otra por la relación que implica con el pe¬ 
cado personal de Adàn: 

In originali peccato sunt dúo, quòrum unum est de- 
fectus originalis iustitiae; aliud autem est relatio huius 
defectus ad peccatum primi parentis, a quo per vitiatam 
originem deducitur^®’. 

La herencia de Adàn deja en el hombre una deformación 
verdaderamente inherente a su ser y que le da ya en el punto 
de partida cierta orientación contra naturaleza, al constituir un 
principio de acción en sentido opuesto a la caridad y a la bie- 
naventuranza: inordinata dispositio proveniens ex dissolutione 
illius harmoniae in qua consistebat ratio originalis iustitiae''®®. 
Desde luego, sólo se puede tratar aquí de un hàbito en sentido 


El hecho ha sido advertido por LOTTIN, o. c., IV, 266. Desgraciadamente 
esta advertència ha sido hecha con ocasión de un estudio sobre el lugar 
que corresponde a la concupiscència en la teoria tomista del pecado origi¬ 
nal, y el autor no pone de relieve que esta "consideración inèdita" pone el 
broche de oro a una elaboración en la que había trabajado en muchas oca¬ 
siones. Su valor técnico no tiene igual. 

1-2 q 82 a4. 

1-2 q 82 a 1. La situación concreta de este desorden habitual que deriva de 
la falta de Adàn y hace al hombre particeps culpae (1 -2 q 81 al ad 1) està 
bien explicada en la solución ad 3. El pecado original no es un hàbito ope- 
rativo, en el sentido de que no es en sí mismo un principio directo de los ac- 
tos humanos. Constituye sin embargo una causa real de la actividad por la 
condición que comunica al hombre. Igualmente no es hàbito adquirido ni in- 
fuso; la única fórmula apta para explicar su origen es: per vitiatam originem 
innatus. 
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analógico, como quiera que la realidad del pecado original es 
absolutamente sul generis; por eso, el reducirie Sto. Tomàs a 
esta categoria es significativo del contenido Inmanente que le 
reconoce. 

La tercera etapa del enfoque de Sto. Tomàs acusa aún es- 
te punto de vista: después de la transmisión del pecado origi¬ 
nal y de su naturaleza, estudia su sujeto. Al poner esta condl- 
clón pecaminosa primitiva ante todo en la esencla del alma, 
Sto. Tomàs subraya el grado de penetraclón que aquélla po- 
see; el nacimiento en pecado original da al ser humano una 
determinada figura concreta. Hay en la condiclón total del 
hombre, con anterloridad Incluso a la consideraclón de su 
temperamento, de sus facultades, de sus poderes de acción, 
un obstàculo profundo para una operaclón orientada a la ble- 
naventuranza; este obstàculo se concreta por otra parte en In- 
fluenclas reales sobre la voluntad, principio general de ac- 
clón^2®. En verdad, la historia de Adàn es asimllada por cada 
hombre. 

Querríamos, sin embargo, para conduir estas breves notas 
sobre el pecado original en la l.®-ll.®®, volver sobre el lugar que 
se le ha asignado: es la tercera causa externa del pecado; 
evidentemente es la màs Interlorizada y de consecuenclas 
màs graves que la tentaclón diabòlica. Pero no està sola; 
creemos que tiene un profundo sentido el haber tratado del 
pecado original entre las causas externas del pecado y haber 
unido las causas externas a las Internas, considerando estas 
últimas Independientemente del Influjo del pecado original. Es¬ 
ta amplitud de perspectives se explica a nuestro modo de ver 
por el objeto último que Sto. Tomàs expone en toda la l.®-ll.®®: 
el acto voluntarlo. El peso fundamental de toda esta teologia 
moral gravita sobre el voluntarlo, mediante el cual el hombre 
reallza la Imagen de DIos o se aparta personalmente de ella 
sustituyéndola en si mismo por la macula peccatP'^°. La orga- 
nlzaclón del tratado del pecado nos parece hecha para respe- 


'^M-2q83a2-3. 

Cfr. 1-2 q 36. A fin de no alargar desmesuradamente este estudio sobre el 
pecado en la Suma, nada diremos de los efectos del pecado. La perspecti¬ 
va global nos parece la misma de la de las causas: determinación de una 
condición humana concreta, que juega su papel en el voluntarlo. 
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tar este voluntario y dejar al hombre toda la responsabllldad 
del mismo. El haber renunclado a la perspectiva econòmica 
delineada en las Sentenclas, a nuestro julclo, viene a parar a 
lo mismo. Sto. Tomàs no quiere levantar su teologia moral, nl 
slquiera aparentemente, sobre el pecado y la condiclón peca¬ 
minosa. Esta es sólo un elemento del problema humano; en 
su lugar y en su medida, le orienta, pero no le determina y fl- 
nalmente la última palabra es del voluntario, que se determina 
a sí mismo blen o mal. Tenemos clerto escrúpulo en aludir 
aquí a la teologia griega de la llbertad: las alusiones globales a 
los Griegos por oposión a los Latinos son con frecuencla bas- 
tante artificlales, cuando no proceden de una Ignoratio elenchi; 
creemos poder decir, sin embargo, qué la construcción del tra- 
tado del pecado, considerada en conjunto, maniflesta la fldell- 
dad de Sto. Tomàs a la perspectiva que había elaborado par- 
tlendo de Nemeslo y de San Juan Damasceno. Y como, por 
otra parte, el Influjo de la tradiclón latina es evidente, cabe 
preguntar sl este tratado sobre el pecado no nos da algo así 
como una refundiclón del pensamiento cristlano sobre este 
punto. 

Al término de este examen sobre los principlos Internos del 
acto voluntario, vemos que va cobrando forma la figura a la 
vez compleja y concreta del hombre de cara a la acción. Por 
una parte, un organisme virtuoso, fruto de la naturaleza y de la 
actividad, que le orienta hacla los blenes proplos de la condl- 
clón humana encarnada; luego, las virtudes teologales, qu£ le 
armonizan con DIos tal como es en sí mismo, poseído en este 
mundo por la caridad como lo serà en la blenaventuranza; y, 
regido por la caridad, todo el sistema de las virtudes morales 
Infusas, por él cual la acción humana entra completamente en 
el campo del Influjo sobrenatural; sl hubiéramos de emplear 
una palabra que expresara plenamente el sentido de este anà¬ 
lisis de las virtudes, estaríamos tentados de recurrir a la dlvlnl- 
zaclón: por las virtudes teologales e Infusas el hombre ve có- 
mo su operaclón se coloca al mismo nivel de la operaclón di¬ 
vina, y la complejldad de los objetos de su actlvldad està redu- 
clda a unidad por la tendencla amorosa hacla DIos. La cone- 
xlón de las virtudes con la caridad permite obrar verdadera- 
mente a Imagen de DIos: la acción procede directamente de 
DIos, supuesto el caràcter Infuso de las virtudes; su objeto úl- 
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timo es Dios, alcanzado por la caridad; y, sin embargo, entre 
este origen divino y esta finalidad igualmente divina, el acto es 
verdaderamente humano, ya que procede voluntariamente de 
principies inmanentes al hombre. La visión de la acción huma¬ 
na, tal cual se deduce unitariamente del anàlisis de las virtu- 
des, responde perfectamente a lo que parecían exigir el estu¬ 
dio de la bienaventuranza y del voluntario: una acción orienta¬ 
da a Dios, que realizara la Imagen de Dios. Pero, por otra par- 
te, frente a esta visión aparece él tema complementario del 
pecado: se dan influencias viciosas que apartan al hombre de 
una actividad regulada según la razón y la Ley divina. La igno¬ 
rància, la malicia o las pasiones pueden tòrcer la acción. 
Igualmente la tentación diabòlica y, sobre todo, la presencia 
habitual en cada hombre de la condición pecaminosa recibida 
del primer hombre. Hay un conjunto de principies negatives 
que coexisten, al menes según la exposición de Sto. Tomàs, 
con toda la riqueza descrita en el anàlisis de las virtudes. 

Cuando se vuelve un peco la vista atràs sobre ese díptico 
que, según Sto. Tomàs, constituyen los principies internes de 
la actividad humana, parece que se logra a la vez una impre- 
sión de gran penetración en el inventario y en el enfoque, pero 
que es algo sin terminar. Efectivamente, no se nos ha dicho 
cuàl puede ser el sentido de una vida humana sometida a in¬ 
fluencias tan diversas, cómo pueden equilibrarse en el volun¬ 
tario posiciones tan opuestas como la de la virtud y la del pe¬ 
cado. Por nuestra parte creemos que esta deficiència es bene¬ 
ficiosa y que constituye una puerta abierta que deja conscien- 
temente Sto. Tomàs a la Revelación de Cristo. Desde este 
punto de vista se echa de ver que no por casualidad el estudio 
de las virtudes nos propone el ideal de la vida crucificada que 
presenta Nuestro Sehor en las Bienaventuranzas; incluso no 
sin razón la universalidad de la falta de Adàn se explica tanto 
en Sto. Tomàs como en San Pablo, teniendo de fondo él cua- 
dro de la universalidad de la grada en Cristo. Estas referen- 
cias al Misterio de Cristo, hechas no de modo marginal, sino 
con caràcter fundamental, son esenciales para equilibrar con- 
cretamente la descripción del hombre de cara a su acto. Sto. 
Tomàs nos indica que esas influencias contradictorias van a 
entrar en juego y combatir entre sí en el camino concretamen- 
te trazado por Cristo, según una economia de etapas que de- 
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pende del plan salvífico de Dios. Citamos a este propósito un 
texto muy denso; en respuesta a la cuestión clàsica sobre la 
permanència después del bautismo de las deficlenclas debl- 
das al pecado, Sto. Tomàs bosqueja toda una visión de la 
economia: 

Culpa originalis et actualis removetur ab eodem a 
quo etiam removentur et huiusmodi defectus, secun- 
dum illud Apostoli, Rom 8, 11: Vivificabit mortalla 
corpora vestra per inhabitantem Spiritum eius in vobis; 
sed utrumque fit ordine divinae Sapientiae, congruo 
tempore. Oportet enim quod ad immortalitatem et im- 
passibilitatem gloriae, quae in Christo inchoata est, et 
per Christum nobis acquisita, perveniamus conformati 
prius passionibus eius. Unde oportet quod ad tempus 
passibilitas in nostris corporibus remaneat, ad impassi- 
bilitatem gloriae promerendam conformiter Christo'"*'. 

La oposiclón entre las virtudes y el pecado, unas y otro In- 
terlores al hombre, no es otra cosa qué el combaté por la per¬ 
fecta conformidad con Jesucristo. Un estudio Integral de la 
condiclón humana sólo puede hacerse con referencla al Evan- 
gello'"'^. 

Esta referencla, tratada dentro de una perspectiva suma- 
mente amplia, es la que, por otra parte, nos va a proporcionar 
el estudio de los principlos externos del acto humano y de ma¬ 
nera especial el de la Ley. Claramente se vé cómo se vincula 
a lo anterior: después de haber expuesto detalladamente lo 
que es Inmanente al nombre, graclas a lo cual éste obra volun- 
tarlamente, él Doctor Angéllco debe mostrarnos las normas 
objetivas que dirigen esa actividad, los valores pràcticos que la 
orlentan, en definitiva, el marco de naturaleza y de grada den¬ 
tro del cual debe desenvolverse el libre albedrío en el que tle- 
ne lugar la Imagen. SItuado el voluntarlo respecto del hombre, 
ahora lo va a ser dentro del orden general de la realldad. 


1-2 q 85 a 5 ad 2. 

Procuraremos volver sobre este punto en la conclusión de este capitulo. 

308 



La Ley 

Si, como acabamos de decir, el estudio de los principios in- 
ternos del voluntario està pidiendo como complemento que sé 
precise el marco objetivo en el que ha de desenvolverse la ac- 
ción, a su vez la descripción de ese marco debe responder a 
la condición del hombre. El tratado de la Ley, que comienza en 
la cuestión 90, no debe ser considerado bajo un punto de vista 
puramente especulativo dentro de una perspectiva de filosofia 
social 0 jurídica; existen en nuestro tratado elementos que de- 
penden de esta perspectiva, pero no son los únicos, y lo pri- 
mero en qué tenemos que fijarnos al empezar este estudio 
sobre el sentido de las cuestiones 90-108 es la unidad profun¬ 
da de los mismos. Nosotros tomamos estas cuestiones como 
un todo; ni la presentación de Santo Tomàs, ni la tradición es¬ 
colàstica con la que aquélla empalma, ni, sobre todo, la natu- 
raleza misma del dato revelado y de la teologia nos permiten 
considerar como marginales las cuestiones relativas a la Ley 
antigua y a la Ley evangèlica, que constituyen una buena par- 
te de ese todo. En realidad le coronan, como las bienaventu- 
ranzas coronaban el anàlisis de las virtudes, como el tema del 
doble Adàn constituía el cuadro de fondo del estudio del peca- 
do original. No perderemos el tiempo en demostrarlo objetiva- 
mente. 

El estudio se abre comentando la definición de Ley, lo cual 
ocupa la cuestión 90. Su tenor es bien sabido: 

Lex nihil aliud est quam quaedam rationis ordinatio 
ad bonum commune, ab eo qui curam communitatis 
habet, promulgata^'*^. 

De esta definición quedémonos en primer lugar con la cali- 
ficación de la ley como rationis ordinatio; ella coloca a toda ley 
en el campo de la inteligencia pràctica y, por consiguiente, la 
norma objetiva del obrar queda de hecho dentro de una co- 
munidad. Como alguien ha notado, esta calificación traslada al 
àmbito universal y comunitario de la ley la noción de imperium, 
elaborada para el voluntario^'^'*. Esta transposición nos autori- 


'‘*M-2q90a4. 

Cfr. LOTTIN, o. c., II, 25-47, La loi en general: le sens de la défi-nition tho- 
miste. La cuestión de la naturaleza del imperium, de la interpretación de 1 -2 
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za a dar a esta palabra ordinatio los dos sentidos de nuestro 
verbo ordenar: poner en su lugar y mandar imponiendo la obll- 
gaclón propla de un precepto. Tamblén nos Invita a conservar 
coordenades ambos sentidos ; en otros términos: el valor obll- 
gatorlo de la ley està Intrínsecamente vinculado a su contenido 
Intellgible; la ley determina eficazmente la acción porque cons- 
tltuye su regla Inmediata y su medida objetiva. 

Esta advertència nos permite prestar atenclón, en esta 
cuestión 90, a los textos que llmitan de algún modo el campo 
de apllcaclón de la noclón de ley, su apllcaclón analògica. Por 
una parte, Santo Tomàs no es tan Ingenuo como para Ignorar 
que la obllgaclón concreta de la ley y la obediencla que logra 
estàn frecuentemente relaclonadas con su aspecto coercitivo. 
Por eso en esta definiclón, que vale ante todo de la ley civll, 
hace esta advertència: 

Persona privata non potest Inducere efficaciter ad virtutem. 
Potest solum monere, sed sl sua monitio non reciplatur, non 
hàbet vim coactivam... Hanc autem virtutem coactivam habet 
multitudo vel persona publica, ad quam pertinet poenas In- 
fllgere 

Pero a la Inversa, sl la ley es esenclalmente algo racional y 
objetivo, normalmente ballarà en el corazón del hombre, é In- 
cluso a veces en la naturaleza de cada ser, una íntima corres¬ 
pondència; a la postre la motivaclón de algunas leyes puede 
Identificarse con la Incllnaclón natural, blen sea conocida, blen 
sólo naturalmente vivida: 

Cum lex sit regula quaedam et mensura, dicitur du- 
pliciter esse in aliquo. Uno modo, sicut in mensurante 
et regulante. Et quia hoc est proprium rationis, per 
hunc modum lex est in ratione sola. Alio modo, sicut in 
regúlate et mensúrate. Et sic, lex est in ómnibus quae 
inclinan tur in aliquid ex aliqua lege: ita quod quaelibet 


q 17, ha sido discutida estos últimos anos. Recensión y estudio de los tra- 
bajos de esta controvèrsia: S. PINCKAERS, en B.Th., IX, 345-362; cfr. del 
mismo autor La structure de l'acte humain suivant saint Thomas, en R.Th. 
(1955) 368-412. 

1-2 q 90 a 3 ad 2. 
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inclinatio proveniens ex aliqua lege, potest dici lex, 
non essentialiter, sed quasi participative''*®. 

Lex est in aliquo non solum sicut in regulante, sed 
etiam participative sicut in regulato. Et hoc modo, 
unusquisque sibi est lex, inquantum participat ordinem 
alicuius regulantis^**’. 

Creemos que estos dos limites extremos definen la pro¬ 
blemàtica de la ley en la Suma. El Doctor Angélico desarrolla 
simultàneamente una doble investigación: la primera es en re¬ 
sumen un inventario bien pensado de los diversos tipos de ley 
que conocemos mediante la Revelación y la experiencia; estas 
leyes difieren según el legislador que las impone (por ejemplo, 
Dios en el caso de la Ley eterna; la naturaleza misma del 
hombre para la ley natural), el bien que ordenan, el tipo de ac- 
to que imperan. Difieren también por su grado de permanència 
y de invariabilidad; finalmente, por el efecto educativo que 
producen en el hombre que es sujeto de las mismas. Esta 
primera investigación nos manifiesta en definitiva el caràcter 
analógico de la ley y nos informa acerca de sus diversas mo- 
dalidades. Se obtiene un cuadro bastante claro, supeditado a 
la Ley eterna, ipsa ratio gubernationis rerum in Deo sicut in 
principio universitatis existens^'^®; ésta se participa por la crea- 
ción de dos maneras, proporcionadas al doble fin del hom- 
bre^'*®: por una parte la ley natural, participatio legis aetemae 
in rationali creatura^®°, precisada, por via de conclusión o de 
determinación positiva, mediante la ley humana^®L Por otra 
parte, orientando al fin sobrenatural, la ley divina positiva que 
concreta las disposiciones de la sabiduría de Dios al ordenar 
al hombre a la bienaventuranza^®®. Este conjunto de leyes nos 
proporciona el marco bastante complejo de las coordenadas 


'“M-ZqSOal ad 1. 

'“M-ZqSOaSad 1. 

Està bastante clara la diferencia con Juan de la Rochelle. Cfr. su-pra. p. 
220 . 

'‘*M-2q91 a4ad 1. 

1-2 q 91 a2. 

1-2 q 91 a3;q95a2. 

'=M-2q91 a4-5. 
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concretas de la existència humana; las leyes no se neutralizan 
unas a otras: por el caràcter especifico de su objeto respectivo 
y de los actos que imperan tienen cada una su plano de apli- 
cación y determinan en conjunto la figura concreta de una vida 
humana; la jerarquia formal entre ellas surge de los elementos 
que ya hemos notado màs arriba; es evidente que la ley es 
tanto màs perfecta cuanto màs espiritual sea el objeto que or¬ 
dena y màs interior el acto que impera; y a la inversa, cuanto 
màs espiritual sea el comportamiento que una ley impera, màs 
pierde ésta de su exterioridad y forma cuerpo con las inclina- 
ciones conscientes del hombre que obra. 

Esta primera investigación no agota el tema de la ley. Debe 
ser completada por una segunda, dictada igualmente por la 
experiencia, que se centra en la evolución dentro de cada tipo 
de ley examinada. Este problema de mutaiione legum se plan- 
tea a base de hechos; por ejemplo, determinados preceptos 
dados por Dios en el Antiguo Testamento en una coyuntura 
concreta ponen en tela de juicio la inmutabilidad de la ley natu- 
raP^®. En cuanto a la evolución de las leyes positivas, tanto 
humanas como divinas, es algo manifiesto. Pero tenemos que 
preguntarnos acerca de su sentido y sus limites. 

Entramos aqui en una problemàtica de capital importància 
para captar objetivamente la fisonomia de conjunto de la Su¬ 
ma teològica; el problema suscitado es en el fondo el del tiem- 
po histórico; a él evidentemente hay que recurrir, si se quiere 
encontrar en Sto. Tomàs una teologia de la economia cristia¬ 
na, que implique por una parte una reflexión sobre las edades 
históricas y por otra los elementos de una tipologia. Por lo 
demàs, éste es su lugar tradicional, si es verdad que la Ley y 
la Gracia son los dos regimenes fundamentales que dividen la 
sucesión de los tiempos, sobre cuya economia ha reflexionada 
toda la Tradición cristiana. 

El problema se plantea ante todo en el plano de la ley hu¬ 
mana y nosotros le examinaremos a ese nivel, como quiera 
que el equilibrio de conjunto de las soluciones de Sto. Tomàs 
ofrece cierto contraste con el de las soluciones que atahen a 
la economia de la salvación. 


'=M-2q94a5-6. 
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El objeto de la ley humana es asegurar el blen común de la 
socledad polítlca^^"', o de otro modo, mover al cludadano al 
ejerciclo ordenado de sus virtudes soclales^^^. Sto. Tomàs es 
realista y se fija en la socledad real, compuesta de hombres 
pecadores, Inclinades al mal y al egoisme. A esté propósito es 
bastante significativo que cuando el Doctor Angéllco quiere 
dar la justificaclón teòrica de la ley humana, al comienzo de 
las cuestiones de lege humana, se coloca ante todo dentro del 
marco definido por la condiclón pecadora; en lugar de argu¬ 
mentar en primer lugar partlendo de la Indeterminaclón de la 
ley natural para venir luego a consideraclones contingentes 
deducidas del estado concreto de la humanidad, adopta un 
orden Inverso^^®. Esa amplitud en el objeto de la ley humana y 
esa Imperfección del hombre que es sujeto de la misma Impll- 
can en el punto de partida un gran extrinsecismo de la ley civll. 
Este se maniflesta de muchas maneras. Sto. Tomàs menciona 
ante todo la Importància de la coacción en la obediencla; de 
hecho la formaclón del cludadano virtuoso Implica no poco de 
negativo: 

Quia perfectio virtutis praecipue consistit in re- 
trahendo hominem ab indebitis delectationibus, ad quas 
praecipue homines sunt proni, et màxime iuvenes, circa 
quos efficacior est disciplina, ideo oportet quod huius- 
modi disciplinan!, per quam ad virtutem perveniatur, 
homines ab alio sortiantur'^’. 

El contexto demuestra que por disciplina Sto. Tomàs en- 
tlende una disciplina cogens metu poenae, que él Identifica 
con la disciplina legum y se opone a la disciplina paterna quae 


1-2 q 90 a 2. Recuérdese que la definición de ley que se da en esta cues- 
tión se refiere en primer lugar a la ley humana, a partir de la cual Sto. To¬ 
màs establece la analogia. Por otra parte, toda la cuestión 96 està asenta- 
da sobre el tema del valor político de la ley humana. 

'=M-2q96a3. 

1-2 q 95 a 1. Utrum fuerit utile aliquas leges poní ab hominibus. Se trata 
aquí de una utilidad concreta, la del orden público, tal como lo atestigua el 
texto de Isidoro alegado en el sed contra, art. 2: utrum omnis lex humanitus 
posita a lege natural! derivetur. 

'=M-2q95a1. 
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est per monitiones. En el punto de partida la ley humana es, 
pues, un imperativo muy externo. 

En segundo lugar, el objeto mismo de la ley civil, el bien 
común, entraha cierta vaguedad de prescripciones que no to- 
can el fondo del problema humano. Sto. Tomàs había adverti- 
do ya que es suficiente que los legisladores sean personal- 
mente virtuosos y que los otros se contenten con obedecer a 
las leyes, para que el bien común se alcance suficientemen- 
te^^®. A la vez puntualiza que la ley civil no tiene como objeto 
inmediato la perfección absoluta de los hombres que rige: de- 
be limitarse a eliminar los vitia graviora y màs concretamente 
los que perjudican al bien común y a la buena marcha de la 
Sociedad; por otra parte debe promover preferentemente las 
virtudes sociales, factores positives de este bien común^®®. A 
todas luces la ley humana aparece como algo de caràcter su- 
pletorio: remedia la incapacidad del hombre pecador para 
desarrollar por sí mismo el sentido social, que en él es parte 
de la ley naturaP®°. 

Es dentro de esta perspectiva como tenemos que enfocar 
el problema de la evolución de la legislación civil. Los puntos 
de vista de Sto. Tomàs se caracterizan también aquí por su 
realismo y parecen en conjunto muy reservades. Los cambios 
de las leyes estàn en función del proceso que cabe esperar de 
la condición temporal del hombre. Comenzando por el mismo 
legislador, el darse cuenta de las medidas convenientes para 
asegurar el bien común en una coyuntura determinada sólo se 
logra progresivamente : 

Humanae rationi naturale videtur ut gradatim ab 
imperfecto ad perfectum perveniat'®'. 


1-2 q 95 al ad 3. 

'=M-2q96a2-3. 

Cfr. 1-2 q 94 a 2: Inest homini inclinatio ad bonum secundum naturam ra- 
tionis, quae est sibi propria: sicut homo habet naturalem in-clinationem ad 
hoc quod veritatem cognoscat de Deo et ad hoc quod in societate vivat. Et 
secundum hoc, ad legem naturalem pertinet ea quae ad huiusmodi inclina- 
tionem spectant: utpote quod homo ignorantiam vitet, quod alias non of- 
fendat quibuscum debet conversan, et celera huins-modi quae ad hoc spec¬ 
tant. 

1-2 q 97 al. 
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El mejor conocimiento que alcanza el legislador sobre las 
medidas adaptadas a una situaclón puede motivar una modlfl- 
caclón de las leyes. Ademàs, es normal que la legislaclón 
misma mejore a los cludadanos tornados Individualmente, o a 
la socledad en sí misma; y esto provoca la necesidad de una 
adaptaclón. Santo Tomàs tiene en cuenta los dos casos. 

En lo que conclerne al Individuo, el Doctor Angéllco men¬ 
ciona explícitamente y en muchas ocasiones el papel educatl- 
vo de la coacción. Esta en muchos casos tiene simplemente 
por objeto la tranquilldad pública, pero no puede desesperar 
en principio de la enmienda de un culpable; la ley debe tener 
en cuenta el caràcter progresivo (gradatim) de la formaclón dé 
las virtudes políticas; el Ideal serà que vaya creando poco a 
poco hàbitos virtuosos graclas a los cuales el hombre busque 
por sí mismo el blen común; tenemos aquí un ejemplo típico 
de la Interlorizaclón qué siempre pretende la ley: 

Quia inveniuntur quídam protervi et ad vitia proni, 
qui verbis de facili moveri non possunt; necessarium 
fuit ut per vim et metum cohiberentur a mato, ut saltem 
sic male faceré desistentes, et alus quietam vitam 
redderent, et ipsi tàndem per huiusmodi assuetudinem 
ad hoc perducerentur quod voluntarle facerent quod 
prius metu implebant, et sic fierent virtuosi'®^. 

Las últimas líneas de este texto son significativas; ponen 
de maniflesto las tendenclas profundas que sirven de sustrato 
al pensamiento de Sto. Tomàs: las mismas leyes civlles pre- 
tenden en última Instancla la educaclón del hombre respecto 
del acto voluntarlo. Ahí tenemos el vinculo Inmediato de unión 
de la ley con los principlos Internos del acto humano: al Inducir 
a las virtudes y reprimir las malas tendenclas, tiende a formar 
en la socledad el hombre maduro. 

En el plano de la socledad sucede otro tanto; la comunidad 
política puede estar màs o menos madura; Sto. Tomàs toma 
su ejemplo de San Agustín. Se trata de derecho constitucional: 
para ambos doctores la Instauraclón de una democracla està 
en funclón de la madurez política de un pueblo y de la capacl- 


1-2 q 95 a 1. Sobre esta idea del valor educativo de la coacción, cfr.' tam- 
bién q 96 a 2 ad 2; q 92 a 2 ad 4. 
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dad para preocuparse verdaderamente por el bien común; de 
lo contrario, va mejor un régimen artlstocràtlco^®®. 

SIn embargo, Sto. Tomàs pone un Importante contrapeso a 
estos principlos que justifican teóricamente una clerta evolu- 
clón de la legislaclón: para él la establlldad del derecho es un 
elemento capital de su fuerza, y todo camblo contribuye de 
suyo a debllltarlo por él simple hecho de romper con una cos- 
tumbre arralgada en los hàbitos. De ahí resulta que una ley, 
Incluso una ley menos buena, pero que ha pasado a ser cos- 
tumbre, puede ser preferible a un camblo. El criterlo es él sl- 
gulente: 

Quod quidem contingit vel ex eo quod aliqua mà¬ 
xima et evidentissima utilitas ex novo statuto provenit; 
vel ex eo quod est màxima necessitas, ex eo quod lex 
consueta aut manifestam iniquitatem continet, aut eius 
observatio est plurimum nociva 

Pràcticamente una tal abundancla de superlativos restricti¬ 
ves parece denotar en Sto. Tomàs una orlentaclón de pensa- 
mlento conservadora; y no parece qué la historia le contradl- 
ga^®®. 

En resumen, los puntos de vista de Sto. Tomàs acerca de 
la evoluclón de la ley civll son muy mesurades; por su misma 
naturaleza esta ley no puede afectar a los objetos esenclales 
de la vida moral personal; la Interlorizaclón que puede motivar 
se limita a las virtudes del cludadano. Una vez puesto a punto 
el régimen màs conveniente en una determinada coyuntura, 
parece que Santo Tomàs preflere que se mantenga. 

De una manera totalmente distinta sucede con la ley dl- 
vlno-posltlva, en el estudio de la cual el pensamiento de Sto. 
Tomàs se centra en torno a la evoluclón històrica, un caminar 
de lo Imperfecte a lo perfecto que pertenece a la economia 
misma de esta ley. Ella, como las otras, puede sin duda ser 
objeto de una consideraclón teòrica que va deduclendo las 


El texto citado en 1-2 q 97 a 1 al final del corpus està tornado; del primer 
libro del De libero arbitrio. 

''*‘*1-2q97a2. 

En el sentido de que la establlldad de un gobierno se ha manifestado siem- 
pre màs beneficiosa que la multiplicidad de las constituciones. 
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conveniencias de su existència; tai es ia perspectiva de ia 
cuestión 91, artícuio 4, que vincuia estrechamente ia iey di- 
vino-positiva ai fia sobrenaturai dei hombre: 

Per naturalem legem participatur lex aeterna secun- 
dum proportionem capacitatis humarme naturae. Sed 
oportet ut altiori modo dirigatur homo in ultimum fi- 
nem supernaturalem. Et ideo superadditur lex divinitus 
data, per quam lex aeterna participatur altiori modo'^^. 

Es ei punto de vista de ia situación de ia iey divino-positiva 
en ia escaia anaiógica de ia iey; ya io hemos visto peco antes. 
Pero Santo Tomàs anade inmediatamente un artícuio consa- 
grado a ios diversos estados concretos de ia iey divina, en ei 
que da cabida ai desarroiio de ia economia de ia saivación y ie 
justifica. Las ideas esbozadas en este artícuio son de nuevo 
recogidas ampiiamente, aumentadas y desarroiiadas a io iargo 
dei conjunto formado por ias cuestiones 98-108, cuya estructu¬ 
ra intentaremos descubrir ahora. 

Como quiera qué no intentamos aquí hacer una exposición 
compieta dei pensamiento de Sto. Tomàs sobre ei tema Ley 
antigua-Ley nueva, sino màs bien determinar ia posición de 
este tema en ia Suma, juzgamos preferibie considerar esta 
posición desde ei término finai, ia Ley nueva. La economia de 
ia Ley divina està evidentemente ordenada a ia Ley evangéiica 
y en función de esta meta se organiza toda ia economia de ia 
saivación. 

Las cuestiones 106 y 108 nos informan acerca de esta Ley 
evangéiica y de su contenido. Una definición ia sitúa: 

Unaquaeque res illud videtur esse quod in ea est 
potissimum ut Philosophus dicit in IX Ethic. Id autem 
quod est potissimum in lege novi testamenti, et in quo 
tota virtus eius consistit, est gratia Spiritus Sancti, quae 
datur per fidem Christi. Et ideo principaliter lex nova 
est gratia Spiritus Sancti quae datur Christi fidelibus'^^. 

Vueive sobre este pensamiento ciarísimo a io iargo de es¬ 
tàs dos cuestiones: ia nueva iey, en su màs profunda acep- 


L. c., ad 1. 
'®M-2q 106 al. 
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ción, es la moción interior del Espíritu que nos hace obrar se- 
gún Dios y con vistas a la bienaventuranza. Los mandamien- 
tos y los preceptos exteriormente impuestos también se dan 
en la Ley nueva, pero sólo tienen un valor secundario y com- 
plementario. La nueva ley pertenece, pues, al tipo de ley in- 
manente, cuya teoria hemos visto desde la cuestión 90 con 
una primera aplicación en la ley naturaP®®. Esa interioridad se 
subraya en un texto capital, que citamos íntegramente, a pe¬ 
sar de su amplitud, porque representa sin duda una de las 
cumbres de la l.®-ll.®® y contiene una definición perfecta del 
modo cristiano de obrar: 

Secundum Philosophum, in I Met., liber est qui sui 
causa est. Ille ergo libere aliquid agit qui ex seipso agit. 

Quod autem homo agit ex habitu suae naturae conve- 
nienti, ex seipso agit, quia habitus inclinat in modum 
naturae. Si vero habitus esset naturae repugnans, homo 
nou ageret secundum quod est ipse, sed secundum ali- 
quam corruptionem sibi supervenientem. Quia igitur 
gratia Spiritus Sancti est sicut habitus interior nobis in- 
fusus inclinans nos ad recte operandum, facit nos libere 
operari ea quae conveniunt gratiae et vitare ea quae 
gratiae repugnant.—Sic igitur lex nova dicitur lex li- 
bertatis dupliciter. Uno modo quia nou arctat nos ad 
facienda vel vitanda aliqua, nisi quae de se sunt vel ne¬ 
cessària vel repugnantia saluti, quae cadunt sub prae- 
cepto vel prohibitione legis. Secundo quia huiusmodi 
etiam praecepta vel prohibitiones facit nos libere im- 
plere, in quantum ex interiori instinctu gratiae ea im- 
plemus. Et propter haec dúo lex nova dicitur lex per- 
fectae libertatis, lac 1,25'®®. 

Lo primero que tenemos en este texto es la Identificaclón 
de la nueva ley con un habito, recibido del Espíritu Santo, pero 
que por su misma naturaleza nos Inclina en el mismo sentido 
de nuestro ser. La nueva ley hace verdaderamente cuerpo con 
la persona del cristiano, el cual obra según DIos como sl obra- 
ra él sólo. En el plano concreto del obrar esto se traduce en 


'®®1-2q 106 al ad 2. 
''*M-2q 108 al ad 2. 


318 



primer lugar en una gran libertad para todo cuanto no es de 
precepto. El texto de Santo Tomàs nos invita a entenderlo de 
dos maneras que se complementan: de una parte, la nueva 
ley no conoce esa multiplicidad de observancias, característica 
de la Ley antigua^^°: cada uno es libre para conducirse en mu- 
chos puntos conforme a la razón y a la inspiración del Espíritu. 
De otra parte, la nueva ley es por excelencia la de los conse- 
jos; el último articulo de esta cuestión 108 està consagrada a 
ellos y el pensamiento extraordinariamente hermoso de Sto. 
Tomàs es que la adopción de la via de los consejos es él últi¬ 
mo fruto de la libertad del hombre, que se decide bajo la mo- 
ción no coactiva del Espíritu: 

Haec est differentia Inter consilium et praeceptum, 
quod praeceptum importat necessitatem, consilium 
autem in optione ponitur eius cui datur. Et ideo con- 
venienter in lege nova, quae est lex libertatis, supra 
praecepta sunt addita consilia, non autem in veteri lege, 
quae erat lex servitutis'^L 

Pero incluso en el plano de los preceptos explícitos, es la 
ley de libertad inscrita en el corazón del hombre la que deter¬ 
mina el obrar; es lo que al final dice el texto citado, según el 
cual el cumplimiento de los preceptos es fruto de la moción 
voluntària otorgada por el Espíritu Divino. 

No podemos menos de subrayar aquí la coherència y la 
continuidad de la ensehanza de Sto. Tomàs. La doctrina que 
aquí nos expone sobre la ley de libertad es una interpretación 
de San Pablo, cuya fidelidad y profundidad se comprueban 
evidentemente. Y es también el coronamiento de una doctrina 
centrada desde el principio en torno al voluntario como consti- 
tutivo de la Imagen de Dios. La acción inspirada por la nueva 
ley es, a los ojos del Angélico, el voluntario llevado a su punto 
último de perfección: la moción divina, metiéndose dentro del 
acto humano y constituyendo un todo con los principios inter- 
nos del mismo, produce un acto verdaderamente personal. 


Ibídem, Corpus y q 108 a 2. 
1-2 q 108 a 4. 
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imagen de la acción divina eterna y orientada a Dios en sí 
mismo^^^. 

Esta interioridad en el obrar es el sello característico de la 
nueva ley; en efecto, en el plano de la realización de los actos 
exteriores bajo la moción de esta ley no hay diferencias fun- 
damentales con lo requerido por la Ley antigua e incluso por la 
ley naturaP^^. En definitiva, siempre se trata de realizar los ac¬ 
tos conforme a la recta razón^^'*. Ahí tenemos por qué Sto. 
Tomàs, a diferencia de Juan de la Rochelle, no desarrolla su 
moral dentro del tema de la ley: en la mayoría de los casos lo 
que hay que hacer concretamente nos es dictado por la via 
normal de las virtudes morales, naturales e infusas. Esencial- 
mente la moral especial es una moral de virtudes; los diversos 
tipos de ley dan a ésta moral su marco económico, con ciertas 
particulares puntualizaciones que Santo Tomàs no deja de va¬ 
lorar en la l.®-ll.®® cuando es necesario. 


El tema de la Imagen se Invoca explícitamente en 1-2 q 100 a 2, pero a 
propósito de los preceptos: Lex divina praecepta proponit de ómnibus illis 
per quae ratio hominis bene ordinatur ad communicationem cuín Deo. Ho¬ 
me autem Deo coniungitur ratione, sive mente, in qua est Del Imago. Et 
ideo lex divina praecepta proponit de ómnibus illis per quae ratio hominis 
est bene ordinata. 

Se trata aquí de las exigencias morales no rituales, cfr. 1 -2 q 107 a 3 ad 2; 
a 4 c; q 108 a 2 c; ad 1; a 3 ad 3. 

Acabamos de citar la fórmula de 1 -2 q 100 a 2. Lex divina prae-cipit de óm¬ 
nibus illis per quae ratio hominis est bene ordinata. Por otra parte el pen- 
samiento constante de Sto. Tomàs (cfr. los textos citados en la nota prece- 
dente) es que la nueva Ley nos mueve a realizar los actos de las virtudes. 
Por ejemplo: Usus vero spiritualis gratiae est in operibus virtutum, ad quae 
multipliciter Scriptura Novi Testamenti homines exhor-tatur (1-2 q 106 a 1 
ad 1). Nuestro instinto cristiano, orientado en principio hacia la perfecta ab- 
negación evangèlica, se siente un tanto coartado por ese comportamiento 
"virtuoso" y ''racional”; pero es sólo superficialmente. Para que la dificultad 
desaparezca creemos que basta advertir: 1.° que la perfecta abnegación 
evangèlica se identifica con la perfección de la virtud de la caridad; y ya 
hemos visto que èsta no consiste en el medio; 2.° que la perfección de la 
caridad, o la voluntad de tender a esta perfección, sólo puede incitarnos a 
la perfección ordenada de las virtudes en las acciones siempre limitadas 
que forman la trama de la vida humana: perfección de las virtudes que serà 
siempre racional pero no mediocre. Seria necesario hacer un estudio com¬ 
pleto de las virtudes de que trata la l.^-ILae para comprender concretamen¬ 
te cómo la moral de las virtudes va al encuentro de la moral evangèlica. 
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Tal es, pues, el término: la ley de llbertad en el Espíritu. Pe¬ 
re Sto. Tomàs, en la primera deflnlclón de la nueva ley, ya 
transcrita, expresaba la vinculaclón del don de esta ley con la 
fe en Cristo. El Espíritu ha sido dado por Cristo; el acceso a la 
llbertad en el Espíritu tiene lugar graclas a Cristo. Esta aflrma- 
clón Implica evidentemente numerosas puntuallzaclones. Fle- 
les a nuestro propósito de seguir la marcha de la Suma, con- 
slderaremos primero la vinculaclón actual de la ley de llbertad 
al MIsterlo de Cristo, luego su vinculaclón històrica al tiempo 
de la Encarnaclón y finalmente su relaclón con el tiempo que 
la precedió. 

El vinculo de la Ley nueva con el MIsterlo de Cristo se rea- 
llza actualmente mediante los sacramentos. Sto. Tomàs lo ex¬ 
plica cuando caracteriza los sacramentos como actos que nos 
Iniclan en la nueva Ley, por oposiclón a la actividad virtuosa 
que tiene lugar en nosotros por la presencia de esta ley. Pro- 
pone en primer lugar el principio de la vinculaclón de la nueva 
ley al MIsterlo de Cristo: 

Principalitas legis novae est gratia Spiritus Sancti, 
quae manifestatur in fide per dilectionem operante. 

Hanc autem gratiam consequuntur homines per Dei Fi- 
lium hominem factum, cuius humanitatem primo re- 
plevit gratia, et exinde ad nos derivata. 

Se trata aquí de una Interpretaclón del prologo de San 
Juan, abundantemente cltado^^^. La condiclón humana de 
Cristo entraha como consecuencla latransmisión externa de la 
grada: 

Ideo convenit ut per aliqua exteriora sensibilia gra¬ 
tia a Verbo Incarnato profluens in nos deducatur; et ex 
hac interiori gratia, per quam caro spiritui subditur, ex¬ 
teriora quaedam opera sensibilia producantur. 

La derivaclón de la grada del Verbo Encarnado tiene lugar 
mediante actos humanos: los sacramentos. 

Sic igitur exteriora opera dupliciter ad gratiam per- 
tinere possunt. Uno modo, sicut inducentia aliqualiter 


'^M-2q 108 al cita loh 1, 14.16.17. 
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ad gratiam. Et talia sunt opera sacramentorum que in 
lege nova sunt instituía... 

No creemos que sea forzar los textos y hacerles decir lo 
que no afirman, sl vemos en esta problemàtica los fundamen- 
tos de una teologia de la litúrgia, es decir, de esa actividad sa¬ 
grada qué se mueve en el orden del signo, por la cual hace- 
mos nuestra la grada del Verbo Encarnado. En todo caso, el 
lazo de unión entre la economia de la nueva ley y los sacra- 
mentos aparece aqui vigorosamente senalado. En funclón de 
ese lazo de unión podremos Interpretar a su tiempo la doctrina 
de la lll.® Pars sobre los Sacramentos. Esperamos volver so¬ 
bre el tema. 

Sl la economia actual de la nueva ley es sacramental, es 
preciso consideraria tamblén en su nacimiento en el tiempo; 
ésta es la razón por la cual, desde la cuestión 106, después 
de haber definido la nueva ley, Sto. Tomàs se propone las dos 
cuestiones complementarlas: utrum lex nova debuerit dan a 
principio mundi, utrum lex nova sIt duratura usque ad finem 
mundi. Tras el vocabularlo escolàstico de las «convenienclas» 
hay que ver aqui las cuestiones que definen una teologia del 
tiempo cristlano. No por casualldad establece Sto. Tomàs esta 
teologia; màs arriba se habia propuesto una cuestión anàloga 
en lo relativo a la Ley antigua: utrum lex vetus convenienter 
data fuerit tempore MoysP^^ y de nuevo nos encontraremos 
con el problema a propósito del retraso de la Encarnaclón^^®. 
Por lo demàs el Angéllco se reflere en primer lugar a la Encar- 
naclón y a la Redenclón; el problema de la donaclón de la 
nueva ley es el de la plenitud de los tiempos de que habia San 
Pablo; se nos remite, pues, a las puntuallzaclones de la lll.® 
Pars. Pero aqui nos encontramos ya con dos datos que volve- 
ràn a ser tratados entonces: la nueva ley no ha sido dada des¬ 
de el comienzo del mundo, porque es el perfecto remate de 
toda ley; ahora blen, es conforme a la naturaleza humana que 


La idea expresada aquí por inducentia es la que hemos creído que podia 
traducirse por iniciar cuando, poco màs arriba, hablàbamos de que los sa¬ 
cramentos inician en la nueva Ley. 

'^M-2q98a6. 

'^®3q 1 a5-6. 
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intervenga el tiempo en el proceso que lleva de lo Imperfecto 
al estado de perfección; es lo que pudiéramos llamar perspec¬ 
tiva optimista. Una segunda la completa: el tiempo sirve tam- 
blén al hombre para que experimente las consecuenclas de su 
pecado y, por consigulente, para desarrollar en él una actitud 
de espera respecto del don de la grada. El Doctor Angéllco 
había expuesto ya esta Idea al estudiar el tema del endurecl- 
mlento del pecador, sigulendo a San Agustín^^®. En el articulo 
dedicado a la donaclón de la Ley mosalca aparece desarrolla- 
da la misma Idea: esta ley ha sldo dada en tiempo convenlen- 
te, porque así ha habido lugar para una doble experlencla de 
Impotència: la que nos describen los once primeros capítulos 
del Gènesis y que caracteriza una època en la que no había 
ley; la que ha durado tanto coreo la Ley antigua, en la que el 
hombre ha reconocido su Impotència, a pesar de estar bajo 
una ley. Cabria sin duda rehacer el legado patrístico cuyo re¬ 
sumen nos da Sto. Tomàs, pero podemos preguntarnos tam- 
blèn sl no se limitarà aquí a expresar una Interpretaclón muy 
cehida de la Carta a los Romanos, uno de cuyos objetos es 
precisamente poner de maniflesto el desarrollo de una eco¬ 
nomia del pecado, tanto antes como despuès de la Ley mo¬ 
salca, a fin de llustrar la sobreabundancla de la Redenclón de 
Crlsto^®°. 

Estas reflexiones acerca del tiempo, considerado en su no¬ 
ble funclón de preparaclón para Cristo, nos permiten por fIn 
llegar a la Ley antigua, sobre cuyo sentido sirven de Introduc- 
clón. 

La primera vez que toca la cuestlón^®^ Sto. Tomàs Insiste 
fuertemente sobre la oposiclón entre las dos leyes: esa oposl- 
clón se evidencia en el triple plano del fin que se pretende: 
reino de Canaàn, Reino de los clelos; entre los actos Impera- 


'^M-2q79a4. 

Creemos que la tesis, aún inèdita, del P. Luneau O. M. I. sobre las edades 
del mundo en el pensamiento de los Padres, podrà ilustrarnos ampliamente 
sobre los temas patrísticos y su eco en Sto. Tomàs. En cuanto a San Pablo, 
remitimos a algunas reflexiones diseminadas a lo largo de nuestro estudio 
Sur l'Interprétation de Rom. V, 14-21, en "Rech. S.R." (1957), especialmen- 
te pàgs. 496, 501,511-512. 

1-2 q 91 a5. 
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dos: actos externos en la Ley antigua, actos internos en la 
nueva Ley; entre los medios empleados para lograr la obe¬ 
diència: coacción-amor. Dé hecho, al llegar a la cuestión 98, 
en la que comienza a tratar ex professo de la Ley antigua, 
empleza anulando la primera clave de la oposiclón: sl ambas 
leyes son una prolongaclón una de la otra, es claro que hay 
que compararlas dentro de la perspectiva de un mismo fln^®^. 
Y seguidamente vuelve sobre las otras dos claves de oposi¬ 
clón y las desarrolla; corresponden, como se comprenderà, a 
las dos razones que ha dado de la economia temporal de la 
ley: tema de una marcha hacla la perfección; tema de la expe- 
rlencla del pecado. El texto fundamental que, a nuestro julclo, 
da el nervio de su pensamiento, es el de la Carta a los Cala- 
tas, muchas veces citado: 

Apostólas ad Calatas 3, 24-25 comparat statum ve- 
teris legis statui puerili existenti sub paedagogo; statum 
autem novae legis comparat statui viri perfecti, qui iam 
nou est sub paedagogo'*^. 

Es esta condiclón Imperfecta, «pueril», de la ley lo que ex¬ 
plica su ambigüedad, tan evidente en los textos de San Pablo 
y perfectamente captada por el Angéllco en su comentarlo a 
esos mismos textos: la ley es buena en la objetividad de sus 
preceptes; y, sin embargo, es a la vez Inadaptada e Impotente: 
Inadaptada en el sentido de que no atlende a los actos Inter¬ 
nes del hombre, los màs Importantes con vistas al fin beatlfl- 
cante; Impotente porque no lleva consigo la grada, que perml- 
te cumpllr libremente los preceptos^®"^. Esta paradoja sólo 
puede tener una soluclón històrica: la Ley antigua es verdade- 
ramente divina en la medida en que prepara o significa la nue¬ 
va. Debemos subrayar esta manera de enfocar la cuestión, 
porque creemos que demuestra que el tomar en consideraclón 
la economia (y la tipologia que ella entraha necesarlamente) 
forma parte Integrante del bagaje teológico de la Suma. Efectl- 


Estas consideraciones no estan formuladas en la cuestión 98, sine un poco 
màs adelante, q 107 a 1. 

'®M-2q91 a5;cfr. q98a2ad 1;q 107a1. 

1-2 q 98 a 1. También aquí seria necesario hacer un estudio detallado so¬ 
bre el influjo paulino; Sto. Tomàs nos propone su interpretación de Rom. 7, 
debidamente citada. 
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vamente, tan pronto como ha puesto de manifiesto la ambi- 
güedad de que acabamos de hablar, Sto. Tomàs propone los 
phnciplos para una consideraclón de la economia. 

A este respecto, es capital el articulo 2 de la cuestión 98. 
En unas lineas Introductorlas de sabor antignóstico reconoce 
el caràcter divino y bueno de la Ley antigua. Prosigue demos- 
trando que la Ley antigua es buena en la medida en que se 
entronca en la economia cristiana: la Ley es buena, porque da 
testimonio de Cristo; tiene valor de signo y de profecia; a este 
aspecto va unido Inseparablemente otro que pertenece al or- 
den de la eficlencla: la Ley prepara efectivamente la venida de 
Cristo; el punto que aqui toca Sto. Tomàs es la lucha contra la 
Idolatria como preparaclón para la venida de Cristo; cabe pen¬ 
sar que no se trata de una menclón exclusiva. Tanto màs 
cuanto que el ulterior anàlisis de los preceptos, de su valor fl- 
guratlvo y preparatorlo, amplia en gran manera el campo de 
las Investigaclones de Sto. Tomàs. Efectivamente, todo el es¬ 
tudio de los preceptos ceremoniales y judlclales^®^ que constl- 
tuye el objeto de las cuestiones 101-105, nos parece domlna- 
do por la afirmaclón de una ordenaclón a la economia cristiana 
y la elaboraclón detallada de esta economia. Esta ordenaclón 
es por lo demàs diversa conforme a esos dos tipos de precep¬ 
tos: los ceremoniales del Antiguo Testamento alcanzaban de 
su significaclón todo su valor cultual; sl la esencla del cuito de 
este mundo consiste en significar una unión Interior con DIos, 
esta significaclón no se reallza plenamente sino en el cuito 
cristlano, de manera que el cuito mosalco sólo es verdadero 
graclas a esta referencla al cuito crlstlano^®®. Por el contrario, 
los preceptos judiclales tenian en si mismos un valor objetivo y 


Ya hemos visto que los preceptos morales, en la medida en que tienden a 
regular racionalmente una moral de las virtudes, son comunes a todos los 
estados de la Ley. 

1-2 q 101 a 2. Sin duda el cuito mosalco realizaba en tiempo de la Ley an- 
tigua una autèntica y actual adoración de Dios (cfr. q 102 a 2); pero parece 
deducirse de estos textos, comparades con el que citamos en la nota si- 
guiente, que para Sto. Tomàs el valor figurativo de las ceremonias de la ley 
antigua era lo principal y condicionaba su valor cultual. 
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podían constituir ei puebio de Dios. Pero esta constitución era 
éi signo de ia economia que habría de venir^®^. 

No vamos a entrar aquí en ei anàiisis detaiiado de ia tipo- 
iogía de Sto. Tomàs; sus principios han sido ya bien estudia- 
dos tomando como base ios textos qué acabamos de exami¬ 
nar y otros, en particuiar ios de ia cuestión iniciai de ia Suma 
teoiógica^®®. Pero ese estudio no debería dispensar de un anà¬ 
iisis preciso de ios diversos temas figurativos que haiiamos en 
ia Suma: habría que ciasificarios, anaiizarios, reunir para cada 
uno ios textos tradicionaies de que pueden depender. A nues- 
tro juicio, sóio un anàiisis minucioso podria proporcionar ia ba¬ 
se para un juicio objetivo sobre ia pràctica y ei contenido de ia 
tipoiogía en Sto. Tomàs. Es de desear que aigún investigador 
se dedique aigún día a este anàiisis pacienzudo. Sóio pode- 
mos insistir en que esciarecería un eiemento esenciai de ia 
Suma, capaz quizà de cambiar todo nuestro modo de enten- 
der ia doctrina sacramentaría de Sto. Tomàs. 

Este anàiisis a contrapeio de ias cuestiones nos ha pareci- 
do cómodo para ver en Sto. Tomàs un pensamiento muy sóii- 
do acerca dei puesto que corresponde a ia economia cristiana 
dentro de ia condición dei hombre. A guisa de síntesis vamos 
a recordar brevemente ia progresión dei pensamiento, si- 
guiéndoia esta vez en ei sentido de ias cuestiones. Es necesa- 
ria ia existència de una iey divina desde ei momento en que se 
considera ai hombre en su ordenación a ia bienaventuranza. 
Esta iey no anuia ias ieyes humanas, ias cuaies conservan to¬ 
do su vaior para ordenar ai hombre ai bien común de ia Socie¬ 
dad. Pero, tomando ias cosas en su reaiidad reveiada, esta iey 
divina se nos presenta vincuiada a una economia progresiva 
ordenada a Cristo: ia actividad que nos orienta a ia bienaven¬ 
turanza es una actividad cristiana. La educación dei hombre 
para esta actividad cristiana es en ei fondo ia significación úi- 
tima dei tiempo: va de io externo a io interior, de io imperfecte 
a io perfecte. Resuita simuitàneamente de un descubrimiento 


'®M-2q 104 a 2. 

J. GRIBOMONT, Le lien des deux Testaments selon la théologie de saint 
Thomas, en E.T.L. (1946) 70-89. Cfr. también M. D. MAILHIOT, La pensée 
de saint Thomas sur le sens spirituel, en R.Th. (1959) 613-663. 
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del bien objetivo que hay que hacer, de una experiencia reite¬ 
rada de impotència, de un llamamiento fiel, mediante el cuito, 
a la realización de las promesas de Dios. En el tiempo prefija- 
do llega a la perfección, a la edad adulta, gracias a la libera- 
ción del pecado obrada por Cristo y al don del Espíritu Santo 
que va unido a ella y mediante el cual puede el hombre obrar 
según Dios; no solamente ver el bien objetivo, sino también 
realizarlo bajo la inspiración de Dios, y llegar hasta esa delica- 
deza suprema del hombre plenamente evangélico: la obedièn¬ 
cia espontànea a lo que de parte de Dios es sólo un consejo. 
En este momento hemos alcanzado el fin de las leyes, tal co- 
mo leformulaba el Doctor Angélico: 

Sicut intentio principalis legis humanae est ut faciat 
amicitiam hominum ad invicem, ita intentio legis divi- 
nae est ut constituat principaliter amicitiam hominis ad 
Deum^*®. 

A la luz de esta síntesis vemos el sentido del cuadro de las 
leyes, tal como le hemos expuesto al comienzo de este estu¬ 
dio^®®. Se trata ciertamente de una enumeración exhaustiva de 
los diversos tipos de leyes que podemos encontrar en la So¬ 
ciedad humana; pero no por el gusto de agotar las especies 
de un género da Santo Tomàs su lista en la cuestión 91 y es¬ 
tudia sucesivamente cada tipo. Es màs bien para elaborar el 
complejo marco en el que se debe determinar la actividad hu¬ 
mana, en los diversos niveles en que puede realizarse. Como 
se ve, este estudio de la ley comienza por darnos solución a la 
aporía que habíamos descubierto al finalizar el estudio de los 
principios internos: el combaté entre el organisme de las virtu- 
des y las tendencias pecaminosas se libra por los valores de¬ 
terminades en las leyes y dentro del marco histórico progresi- 
vo que trazan la Ley antigua y la nueva. Bastarà valorar la 
conjunción del hombre con Dios en el obrar, ya apuntada por 
lo demàs en el tema de la nueva ley, para que la condición 
humana acabe de ser precisada: es el estudio de la grada. 
Sto. Tomàs lo harà en seguida, a punto ya de entrar en la ex- 
posición detallada del comportamiento humano, a fin de dar la 


'®M-2q99a1. 

Cfr. supra p. 250-252. 
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última justificación y el Principio recapitulador de todo: el Mis- 
terio de Cristo. 

La Gracia 

Como ya vimos^®\ dentro del esquema de conjunto de los 
principios de acción, la grada viene formando díptico con la 
ley, como principio externo. Esto, que se afirma en diversos 
prólogos^®^, vuelve a aparecer al comienzo de la cuestión 109, 
en la que se nos puntualiza el objeto formal de las últimas 
cuestiones de la l.®-ll.®®: de Deo, prout ab ipso per gratiam 
adiuvamur ad recle agendum. De hecho, como ya hemos teni- 
do ocasión de decir, seria preciso no tomar este estudio de la 
grada como una parte absolutamente nueva sin raíces ontoló- 
gicas en otros aspectos de la condición humana. Por el contra¬ 
rio, a todo lo largo de la l.®-ll.®® se trata constantemente de la 
grada. Ya en la cuestión 5 el Angélico apuntaba la necesidad 
de la ayuda de Dios, tanto para la adquisición de la bienaven- 
turanza como para la actividad meritòria; en el estudio de las 
virtudes, insistia sobre las virtudes teologales y las morales 
infusas, que dependen de lo que en general puede llamarse el 
dominio de la grada; finalmente, acabamos de ver que, según 
su modo de pensar, la nueva ley se identifica esencialmente 
con la grada del Espiritu Santo; incluso por eso principalmente 
se distingue de la ley antigua; a este respecto es significativo 
un texto que emplea para la nueva ley el léxico del auxilium, 
caracteristico de la grada: 

Dupliciter est aliquid inditum hominí. Uno modo, 
pertinens ad naturam humanam: et sic lex naturalis est 
lex indita homini. Alio modo est aliquid inditum homi- 
ni quasi naturae superadditum per gratiae donum. Et 
hoc modo lex nova est indita homini» non solum indi- 
cans quid sit faciendum, sed etiam adiuvans ad im- 
plendum^®^. 

Esta presencia constante del tema de la grada a lo largo 
de las exposiciones cuya articulación hemos venido siguiendo. 


Cfr. supra, p. 226. 

Por ejemplo, en los de las cuestiones 49 y 90. 
'^M-2q 106 al ad 2. 
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debe hacernos màs patente el objeto formal exacto que justifi¬ 
ca el volver sobre la cuestión por sí misma. La Indicaclón del 
prologo a la cuestión 109, reproducida màs arriba, debe ser 
tomada estrictamente : lo que Sto. Tomàs quiere puntuallzar 
detalladamente es el concurso divino en la acción: <i,en qué 
consiste?; <i,cómo se conjuga con la funclón de los principlos 
personales del hombre en la producción del voluntarlo, etc.? 

Antes de exponer al detalle los elementos de esta proble¬ 
màtica, querríamos subrayar una consecuencla que ella en¬ 
traria. Se protesta a veces, «y con emoclón, contra este trata- 
do de grada, en el que nada se dice de la grada cristiana» 
Pero es, a nuestro julclo, una protesta que carece por comple¬ 
to de fundamento; es evidente que sl se tiene en cuenta que el 
tratado de grada comienza en la cuestión 109 de la l.®-ll.®®, el 
derecho a protestar es relativo: sólo en él caso del que co¬ 
mienza un libro en el capitulo V o VI y cree tener fundamento 
para protestar de no hallar allí lo que ya se ha dicho en el ca¬ 
pitulo IV 0 se repetirà en el capitulo VIL Es proplo de la Suma 
teològica Intentar una exposiclón ordenada de doctrina, en la 
cual, por consigulente, se distinguen puntos de vista y se pro¬ 
cura dar la colocaclón màs adecuada, no a tal aspecto sola- 
mente, sino a la totalldad de los datos. Es evidente que la gra¬ 
da de que aquí se trata es la grada cristiana: se ha dedicado 
a repetírnoslo en las cuestiones 106-108 y a situar la grada en 
la economia del plan salvífico. De este plan salvífico se tratarà 
detalladamente en la parte sigulente. Ahora la cuestión consls- 
te en exponer cómo la grada Interviene en el voluntarlo; es un 
punto de vista totalmente legitimo, muy conocido tanto de los 
Padres griegos como de los latinos, gran número de los cuales 
le tratan sin hacer Intervenir esenclalmente a Cristo''®®. Permí- 
tasenos Insistir, ya que en este punto los prejulclos son muy 
vivos. El prólogo a la cuestión 90 nos ha presentado la ley y la 


CHENU, Introduction..., p. 269. 

Es éste un problema que incluso trataron los filósofos griegos del siglo li: se 
encuentran en Màximo de Tiro, Plutarco o Albino soluciones que fundamen- 
talmente no difieren de las de sus contemporàneos cristianes. Sólo San 
Agustín parece haberse fijado realmente en lo especifico de la Revelación 
bíblica en este campo. 
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gracia como dos expresiones complementarias de la acción 
divina en el voluntario humano: 

Principium autem exterius movens ad bonum est 
Deus, qui et nos instruit per legem, et iuvat per gra- 
tiam. 

Podemos admitir que la ley, por medio de la cual Dios nos 
«instruye», es por excelencia la que nos ordena al fin último: el 
punto de vista formal escogido para este tratado de la ley (co¬ 
mo por otra parte la proporción misma de las cuestiones), nos 
invita a comprender que lo esencial es el estudio de la Ley di¬ 
vina, antigua y nueva. Lo demàs o tiene valor complementario 
0 valor de presupuesto especulativo. Ahora bien, <i,qué son la 
ley antigua y la nueva sino la economia cristiana en su desa- 
rrollo histórico y sus valores figuratives y preparatòries? Esta 
economia culmina en el don de la gracia del Espiritu Santo, 
fruto de la Redención de Cristo; esto aparece dicho asi y no 
una sino muchas veces. El léxico es incluso trinitario. íQué 
màs se quiere para «cristianar» la gracia? Esto supuesto, <i,no 
tiene fundamento el teólogo para estudiar màs de cerca esta 
gracia del Espiritu Santo, para preguntarse cuàl es su papel 
en la marcha del hombre hacia la salvación, a entrar por con- 
siguiente en el anàlisis de lo que es, de las diversas especies 
que pueda tener, cómo se conjuga con las facultades y las vir- 
tudes humanas en los diferentes tipos de acción que el hom¬ 
bre puede realizar? Màs tarde volverà sobre el caràcter cris- 
tiano de la gracia, afirmarà que Cristo la posee en plenitud y 
que deriva a nosotros de su plenitud, que no hay moción ad 
agendum que no venga por mediación de Cristo. Si se quiere 
hacer un tratado de gracia separado del resto, habrà que to¬ 
mar en consideración la ensehanza del Angélico sobre las mi- 
siones divinas, sobre las virtudes infusas, sobre la economia 
de la ley y finalmente sobre la gracia como auxilium ad agen¬ 
dum, sin contar la gracia capital de Cristo y el papel de los sa- 
cramentos en la difusión de la gracia. Cabe dudar si ésa pre¬ 
cipitada acusación no se derrumbarà por si misma. En todo 
caso, para nosotros, que intentamos recórrer el camino teoló- 
gico de Sto. Tomàs y descubrir las articulaciones de su pen- 
samiento en la totalidad de la obra, esa acusación es inconsis- 
tente 
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A primera vista, éi pian que sigue ei Doctor Angéiico en es- 
te estudio de ia gracia comprende dos partes: un estudio esco- 
iàstico de ia cuestión, definido por ios acostumbrados capítu- 
ios sobre esencia, sujeto, divisiones, causa y efectos, va pre- 
cedido de una cuestión de necesítate gratiae. De hecho, ai 
ieer ia cuestión 109, parece una introducción ai conjunto dei 
probiema de ia gracia: ia sitúa en ia Tradición cristiana, ai iguai 
que, por ejempio, ia cuestión sobre ia transmisión dei pecado 
originai precedia a ias cuestiones sobre ia esencia y ei sujeto 
dei mismo; de esta manera se pone en marcha una probiemà- 
tica conforme a ia ensenanza de ia Reveiación. 

Esta cuestión 109 es en resumen una presentación orde¬ 
nada de temas agustinianos, acerca de ios cuaies se sabe que 
Sto. Tomàs fue adquiriendo un conocimiento cada vez màs 
profundo a io iargo de su carrera^®®. Introduce diversos pro- 
biemas, que voiveràn a ser examinades detaiiadamente en ia 
segunda parte dei tratado, y esboza su soiución. Es, pues, una 
cuestión esenciai para poder captar ia marcha dei pensamien- 
to. Por io demàs, ei Angéiico introduce esos temas agustinia¬ 
nos según su método personai, profundamente orgànico. Para 
mejor exponer ia marcha dé esta cuestión juzgamos útii divi¬ 
diria; contiene a manera de tres etapas sucesivas dei mismo 
probiema de ia ayuda divina ad agendum: etapa generai en 
función de ios objetos universaies dei espíritu: conocer ia ver- 
dad, hacer ei bien; luego viene una segunda etapa a propósito 
de ios actos fundamentaies de ia vida cristiana: amar a Dios, 
cumpiir ios mandamientos, merecer ia vida eterna; finaimente 
se abre una perspectiva cronoiógica, ia màs inmediatamente 
pròxima, sin duda, a San Agustín, que sigue ia actividad hu¬ 
mana desde antes de ia conversión hasta ei término dé ia per- 
severancia^®^. Nuestra intención es soiamente decir una paia- 
bra sobre cada una de estas etapas de ia probiemàtica, mos- 
trando por otra parte cómo arrancan de aquí ios diversos capí- 


Cfr. H. BOUILLARD, Conversión et gràce diez saint Thomas d'Aquin (París 
1944) 102-114. 

Estos tres temas de estudio se reparten entre los artículos 1; 2 ad 3; 5 ad 
6; 9. 


331 



tulos de la segunda parte del tratado, que examina la matèria 
conforme a una división escolàstica^®®. 

Por lo que atane a la etapa de tipo màs general, el aspecto 
que hay que esclarecer es el de una recapitulaclón de los da- 
tos acerca de la ayuda divina, dispersos a lo largo del anàlisis 
de los principlos del voluntarlo desde la cuestión 49. Sto. To¬ 
màs traza una especle de esquema de esos principlos y de los 
diversos estados del hombre que ellos determinan, y muestra 
en cada caso la Incidència de la grada. La Idea de naturaleza 
íntegra viene sobre la de naturaleza adàmica; para valoraria 
hay que remitirse a la vez a las cuestiones de la 1.® Pars acer¬ 
ca de la justícia original y a todo el tema de la virtud expuesto 
en la l.®-ll.®®. Sto. Tomàs distingue en esta naturaleza íntegra 
los principlos de acción adquiridos y los Infusos; para actuar 
estos últimos se requiere la grada, mientras que las virtudes 
adquiridas pueden ejercitarse por sí mismas. La Idea de natu¬ 
raleza corrompida equivale a la de naturaleza pecadora; es la 
situaclón del nombre tras el pecado original, del que ya ha tra¬ 
tado ampllamente en la l.®-ll.®®; en este caso la grada se re¬ 
quiere para que el hombre pueda cumpllr la totalldad del blen 
natural que debe reallzar. Como se ve, se trata en fin de cuen- 
tas de repartir la actividad de la grada entre los principlos In- 
ternos de acción. El problema técnico que aquí se plantea Im- 
plícltamente es el de la distinclón que hay que poner entre la 
grada y la virtud Infusa: icómo estos dos datos de origen dl- 
vlno se distinguen entre sí y cómo se aunan el uno con el otro 
en la acción? Esta cuestión, objeto de una amplia elaboraclón 
escolàstica, serà tratada en la cuestión 110 


Nos atendremos en nuestra exposición a unas consideraciones muy gene¬ 
rales, màs esquemàticas que en las exposiciones precedentes. La impor¬ 
tància de estas cuestiones 109-114 en la historia de la teologia, la inmensa 
cantidad de cuestiones que suscitan y las disputas a que dan lugar nos invi- 
tan en cierto modo a quedarnos a la puerta de los problemas, puesto que 
en este estudio de conjunto no podemos ofrecer un estudio detallado de los 
textos. 

Sobre esta elaboraclón escolàstica y su historia, cfr. A. LANDGRAF, Dog- 
mengeschichte der Frühscholastik, Bd. I, 1, VI. Die Erkenntnis des heilig- 
machende Gnade (Regensburg 1951), 202-219, Se pueden distinguir tres 
etapas en la maduración del pensamiento teológico. En el punto de arran- 
que, una problemàtica de la justificación, que insiste sobre el papel de la fe 
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Los tres artículos siguientes apuntan a los actos humanos 
fundamentales, pero difieren en cuanto a las conclusiones 
doctrinales y a su fuente de Inspiraclón: mientras que el articu¬ 
lo relativo al amor natural de DIos sobre todas las cosas con- 
cluye que es posible sin la grada, los dos artículos siguientes 
constituyen una refutaclón del pelaglanismo proplamente dl- 
cho; a través de ellos entramos màs de lleno en el campo de 
Influencia de San Agustín. En efecto, estos artículos sobre la 
necesidad de la grada para cumpllr los mandamientos y me- 
recer la vida eterna se refleren a lo qué Sto. Tomàs conslde- 
raba como la primera posiclón de los pelaglanos^°°, tal como 
lo atestigua el Qdl. I: 

In hac quaestione cavendum est error Pelagii, qui 
posuit quod per liberum arbitrium homo poterat adim- 
plere legem, et vitam aeternam mereri; nec indigebat 
auxilio divino, nisi quantum ad hoc ut sciret quid face- 
ré deberet 

A una concepción puramente objetiva de la grada como 
doctrina externa de salvaclón, que era clertamente la doctrina 
de Pelaglo^®^, Sto. Tomàs opone la necesidad de la ayuda di¬ 
vina, apllcando por lo demàs las distinclones entre naturaleza 
íntegra y naturaleza corrompida que la etapa precedente le ha 
permitido obtener. 

Los problemas planteados por la controvèrsia entre San 
Agustín y los monjes provenzales constituyen pràcticamente el 
objeto de la tercera etapa: cuestión del Iniílum fidel, con la que 
une Santo Tomàs la de sallr del estado de pecado (dos modos 
de conversión); cuestión de la necesidad de la grada para evl- 


viva. En segundo lugar, a propósito de la justificación de los ninos se llega a 
distinguir una posesión habitual de la virtud de su ejercicio activo. Finalmen- 
te, gracias a Felipe el Canciller, se comienza a adaptar a la vida sobrenatu¬ 
ral la distinción aristotèlica entre el alma y las potencias: gracia y virtudes. 

BOUILLARD, o. c., 105. Sto. Tomàs sabe distinguir entre Pelagio y los "pe- 
lagianos"; refuta al primero en los artículos 4 y 5 de nuestra cuestión. Los 
pelagianos son de hecho los que hoy llamamos semipelagia-nos, de qule- 
nes se ocupa a partir del articulo 6. Màs arriba veíamos que Sto. Tomàs 
también sabia distinguir entre Arrio y los arríanos. 

2“' a7. 

Cfr. H. RONDET, Grafia Christi (París 1948) 118-120. 


333 



tar el pecado y hacer el blen, que se relaciona con el problema 
planteado en tiempo de San Agustín sobre la necesldad de la 
oraclón o de la corrección fraterna; finalmente cuestión del don 
de la perseverancla; tales son los tres puntos a que reduce 
Sto. Tomàs las doctrinas que ha podido asimllar de los nume- 
rosos escritos que al fin de su vida redacto el Doctor de Hlpo- 
na. Tamblén aquí las soluciones tienen en cuenta la distinclón 
entre los dos estados concretos de la naturaleza humana: ín¬ 
tegra y corrompida. Pero tenemos que anotar tamblén el prin¬ 
cipio de la soluclón que da Santo Tomàs al difícil problema 
que plantea el concurso divino en la conversión: se trata de la 
distinclón muchas veces formulada, particularmente en el ar¬ 
ticulo 9, entre la grada como habitúale donum y la grada co- 
mo auxillum ad agendum. La primera se sitúa en la línea del 
hàbito y debe ser considerada en cuanto distinta de la virtud; 
la segunda se sitúa en la línea del concurso natural y pertene- 
ce al orden de la moclón dlvlna2°®. Creemos que esta dlstln- 
clón es real en el texto de Sto. Tomàs, por màs que sea su- 
mamente dellcado Interpretaria; en todo caso, es seguro que 
aparece constantemente en la expllcaclón de difíclles proble¬ 
mes planteados por San Agustín a la reflexión de Sto. Tomàs. 

Esta ràpida ojeada a la cuestión 109 basta para poner de 
maniflesto cuàl es el objeto de este estudio sobre la grada: 
esenclalmente el problema agustinlano de la gratuidad absolu¬ 
ta del sobrenatural y de la salvaclón. A una soluclón detallada 
de este problema estàn consagrades las cuestiones 112-114; 
sigulendo al Doctor de HIpona, la cuestión 112, de causa gra- 
tlae, valora esta gratuidad absoluta vinculada únicamente a la 
bondad preveniente de DIos, de suerte que nada en nosotros 


El modo de considerar esta distinción, de su segundo término' sobre todo, 
constituye el objeto central de las controversias de auxiliïs, constantemente 
renovadas. Creemos que seria necesario hacer un recuento' preciso, y en 
lo posible completo, del léxico del auxillum en los escritos de Sto. Tomàs, 
sea lo que sea de otros autores. Ello permitiría apreciar la posición del Doc¬ 
tor Angélico en función de la crítica literaria y doctrinal. Nosotros hemos 
emprendido ese trabajo, que rebasa demasiado el objeto de este volumen 
para que podamos presentar aquí ni siquiera sus resultados provisionales. 
Es cierto que al abstenernos de hablar aquí de este problema, quedamos 
bastante en la periferia de las cuestiones finales, de la l.‘‘-ll.ae. Cfr. supra, 
p. 72 n. 96. 
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puede prepararnos a ella adecuadamente; la cuestión 113, 
dedicada al difícil problema de la justificaclón, aplica todas las 
distinclones elaboradas en la cuestión 109 y expuestas de 
nuevo en detalle en la cuestión 111. Cuesta resistirse al deseo 
de dar una exposiclón detallada de esta admirable elabora- 
clón. FInalmente, la cuestión 114 expone la economia de la 
actividad meritòria: es, desde el punto de vista de la grada, la 
misma doctrina elaborada desde el àngulo de la blenaventu- 
ranza en la cuestión 5 y del acto humano en la cuestión 21; ya 
hemos hecho constar màs arriba la reciprocidad que existe en¬ 
tre las primeras menciones del mérito y la última; ellas enmar- 
can el objeto de toda la l.®-ll.®®, ea quae sunt ad finem. 

Hay que notar, sin embargo, cómo Sto. Tomàs entronca 
este problema agustinlano en su proplo plan, con el que pre- 
tende definir la condiclón concreta de la actividad humana; 
desde este punto de vista, la cuestión 110, consagrada a la 
esencla de la grada, acaba de dibujar ante nuestros ojos la 
figura del hombre de cara a su operaclón beatificante; esta 
cuestión permite a Sto. Tomàs reallzar una nueva transposl- 
clón de la noclón analògica de hàbito: en efecto, el Angéllco 
considera la grada santificante como una cualldad Inherente a 
la esencla del alma, a la que transforma Internamente de ma¬ 
nera màs radical, en el sentido etimológico del término, que 
las mismas virtudes teologales. Quizà tengamos aquí el último 
punto de este anàlisis de la divinizaclón, en el cual hemos 
creído ver el sentido del estudio de las virtudes. 

No nos es posible detenernos màs detalladamente en la 
exposiclón de estas cuestiones sin entrar en una zona de con¬ 
trovèrsia, al margen de la cual queremos quedarnos en este 
libro. Preferimos, como conclusión, destacar el sentido de este 
anàlisis agustinlano de la grada al final de la l.®-ll.®®. Como 
hemos advertido ya muchas veces, esta parte de la Suma nos 
parece estar caracterizada por el estudio del voluntarlo; hemos 
subrayado cómo la problemàtica fue sugerida a Sto. Tomàs 
por Nemeslo y San Juan Damasceno, cuyo orden de exposi¬ 
clón él Invirtió para que destacara la primacia del acto, y, en el 
acto, de su aspecto voluntarlo. Esta actitud corresponde en 
Sto. Tomàs a un convencimiento, màs profundo probablemen- 
te que al comienzo de su carrera, del papel de la moclón libre. 
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fruto de la voluntad, en la constituclón del acto humano; como 
es sabido, el Doctor Angéllco ha prestado mayor atenclón a 
este aspecto de lo real, a causa de las condenaclones de Ave- 
rroes en 1270. Por esta parte nada parecía Inducir al Angéllco 
a Insistir acerca de la Importància de la acción divina de la 
grada en la actividad humana. Por otra parte, sabemos tam- 
blén que, sl el Doctor Angéllco ha conocido màs y mejor los 
textos de San Agustín relativos a la grada, no conocló los cà- 
nones del Concilio de Orange y no pudo sentirse empujado en 
esa dirección por decislones ecleslàsticas. Estas dos observa- 
clones nos Inducen a conduir que se ha desarrollado de modo 
paralelo una doble reflexión del Doctor Angéllco sobre la pri¬ 
macia del voluntarlo y sobre la primacia de la grada. Sl Sto. 
Tomàs ha aceptado los puntos de vista de San Agustin sobre 
la grada, sl los ha repensado y puesto a punto dentro de su 
propla linea de reflexión, es porque se daba cuenta de su 
cohesión misteriosa con una autèntica teologia del voluntarlo, 
Incluso de su necesidad para que el voluntarlo se ordene con- 
venlentemente al fin último sobrenatural. Considerando la I.®- 
II.®® sólo desde el punto de vista de la organizaclón, se puede 
por tanto conduir que afirma en perfecta continuidad la prima¬ 
cia del voluntarlo y la de la grada. Basta ese punto de vista 
para que la l.®-ll.®® sea un éxito. 

§ 5 El sentido de la Prima-Secundae 

Al hacer el anàlisis de las diversas partes de la l.®-ll.®® he- 
mos puesto Interès por que destacaran sus conexiones mu- 
tuas y el caràcter orgànico de la elaboraclón de conjunto de 
Sto. Tomàs; al llegar al término de este estudio, no estarà de 
màs sin duda Intentar una visión màs sintètica, a fIn de captar 
el sentido y el papel de la l.®-ll.®® en el conjunto dé la Suma 
teològica. 

Nuestro estudio de la Suma contra Gentes nos puso de 
maniflesto una organizaclón muy simple, basada en el diptico 
causa eficlente-causa final, pero Insistlendo en el problema del 
hombre; ésta se acusaba, por ejemplo, en una sección del II- 
bro III, consagrada especlalmente a la Providencia de DIos 
sobre el hombre. La comparaclón de esta actitud con la de la 
Suma teològica ha servido para destacar la mayor profundidad 
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de perspectiva en esta última obra. Lo hemos dicho muchas 
veces y lo repetimos aquí, dada la importància que a nuestro 
juicio tiene: esta profundidad se debe ante todo a una conside- 
ración màs teològica del Misterio de la Bondad divina; Sto. 
Tomàs se ha dado cuenta con mayor penetración de la nece- 
sidad de examinar la jerarquia y la conexión de todas las cau- 
salidades para expresar con mayor perfección este Misterio 
del Ser intimo de Dios y de su irradiación. Partiendo de ahí y 
siguiendo un proceso de pensamiento sobre el cual no vamos 
a volver aquí, el Doctor Angélico ha procurado considerar la 
Creación entera a la luz de la triple causalidad; y ya hemos 
expuesto cómo, mediante algunas transposiciones y arreglos, 
podia lograrse un interesante encuentro entre esta perspectiva 
causal y una visión de la Creación según la economia revela¬ 
da: la orientación de todo lo creado al conocimiento de Dios 
por los seres espirituales es simultàneamente la manifestación 
de la finalidad divina, considerada en su plano màs perfecto, y 
el término de una «historia», realizada de modo diverso por los 
Angeles y por los hombres. 

Dentro del marco así disehado resulta evidente la necesi- 
dad de un estudio màs concretamente dedicado al hombre, 
cuya compleja condición implica una sucesión tanto en el 
plano del individuo como en el de la raza humana. El teólogo 
debe dar razón de la misma. 

Desde este punto de vista, la II.® Pars, considerada en con- 
junto, apunta una intención fàcil de adivinar. Como lo anuncia- 
ba al comienzo de la I.® Pars el gran prologo inicial, se trata 
de motu creaturae rationalis in Deum. No cabe duda de que 
hay que tomar la palabra rationalis en su sentido estricto, ca- 
racterístico de la intelectualidad del hombre. Sto. Tomàs, por 
tanto, debe estudiar cómo el hombre, en su condición tempo¬ 
ral y sucesiva, a través de la multiplicidad de sus actos limita¬ 
des, va a llegar a su fin: el conocimiento de Dios. Pràcticamen- 
te el objeto de estudio serà, como ya hemos visto, ea quae 
sunt ad finem. Sin embargo, esta perspectiva de finalidad no 
excluye otras: el prólogo de la l.®-ll.®® no nos habla de finali¬ 
dad, sino màs bien de ejemplaridad; al leerie se tiene la im- 
presión de que Sto. Tomàs, al estudiar la actividad humana, 
quiere consideraria como una imagen creada de la eterna ac- 
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tividad divina; su propósito seria hacer una teoiogía de ia Ima- 
gen, considerada desde éi punto de vista dinàmico, operativo. 
Ahora bien, este nuevo punto de vista existe efectivamente; no 
se anunciaba de modo expiícito en éi próiogo iniciai de ia Su¬ 
ma; pero ya hemos visto que eiio se expiica fàciimente: ios 
anos 1268-1271 fueron para Sto. Tomàs anos extraordinaria- 
mente fecundos, durante ios cuaies ahondó en ios vaiores de 
voiuntad, característicos de ia condición humana; descubrió 
mejor ia autonomia dei hombre en su actividad. La perspectiva 
de ejempiaridad expone mejor ese redescubrimiento o ese 
descubrimiento mejor hecho: ia actividad humana puede ser 
considerada no sóio en su orientación a Dios, sino también en 
ia semejanza de Dios que reaiiza. Este nuevo enfoqué enri- 
quece ei conjunto de ia teoiogia y es mérito de ia ei ha- 
ber iogrado con éxito ia sintesis de ambas cosas. De este mo¬ 
do se proyecta sobre ei hombre una dobie iuz: ia de ia ejem¬ 
piaridad divina, qué ilumina ei acto humano de manera espe- 
ciai bajo ei aspecto de su caràcter voiuntario y de su contenido 
objetivo; ia de ia finaiidad divina, que iiumina màs especiai- 
mente su razón de ser, su vaior morai, su contenido meritorio. 
A nuestro juicio, de estas dos perspectivas, ia de ia ejempiari¬ 
dad expiica ia fisonomia concreta de ia y en particuiar 
su ruptura con ei orden histórico dei Gènesis, conservado en 
ias Sentencias y en ios escritos que de eiias dependen. En 
una fórmuia como ia siguiente: 

Proprium est naturae rationalis ut tendat in finem 
quasi se agens vel ducens ad finem^®'*. 

creemos que ia insistència teoiógica recae sobre ei quasi 
se agens; Santo Tomàs considera ante todo ei acto humano 
por este iado de ia autonomia, ia cuai entiéndase bien que es 
inseparabie de ia finaiidad. Se trata de ver cómo ei hombre se 
determina progresivamente a su fin úitimo y de mostrar cómo 
asimiia de manera personai con vistas a ese fin todos ios re¬ 
cursos de naturaieza, de grada y de historia. 

A partir de ahi, ia investigación se desenvueive sucesiva- 
mente en tres pianos coordenados: ei de ia bienaventuranza, 
en ia cuai Santo Tomàs ve ia operación perfecta dei hombre y 


1 a2. 
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su inmediata conjunción con su fin. Esta operación beatificante 
viene a ser de esta suerte el modelo y el fIn proplo de toda la 
actividad humana anterior. El segundo plano de Investigaclón 
es el del acto, al que concede lugar de privilegio respecto del 
resto de la matèria moral precisamente por ser acto y el acto 
es lo primero; esto no se demuestra, sino que se comprueba 
en todos los ordenes. La primacia en la consideraclón del acto 
humano en la l.®-ll.®® es una apllcaclón directa de la primacia 
general del acto sobre la potencia; estamos en la médula del 
pensamiento de Sto. Tomàs. Considerado a esta luz conjuga¬ 
da y ordenada de la ejemplaridad y de la finalldad de DIos por 
una parte y de la blenaventuranza por otra, el acto humano 
aparece ante todo en su autonomia voluntarla, estudiada deta- 
lladamente, luego en su valor moral y finalmente en su valor 
meritorlo. Ya hemos dicho cómo esta perspectiva concuerda 
con la sintesis del puesto tradicional que corresponde al acto 
humano en el pensamiento cristlano; cómo tamblén represen¬ 
ta la Interpretaclón que da Sto. Tomàs de la tradiclón griega 
recibida a través de Nemeslo y San Juan Damasceno. Final¬ 
mente el tercer plano es el de los principlos de los actos. Una 
vez màs la Insistència sobre la autonomia de la actividad hu¬ 
mana es lo que nos explica la Importància que Sto. Tomàs 
concede al hàbito; todos los factores qué de una manera o de 
otra pueden Influir en un acto humano deben ser considerades 
desde el punto de vista del hombre que los Interloriza, los asl- 
mlla y los transforma en principies Inmanentes, personales, de 
acción. Esto nos explica por qué el Angéllco preflere una mo¬ 
ral de virtudes y de dones; apenas hay necesidad de Insistir 
sobre ello. Pero esto nos hace comprender tamblén el lugar 
que ocupa, en el pensamiento de Sto. Tomàs, el factor concre¬ 
to de la economia revelada. Dentro de la perspectiva en que él 
se sitúa, la historia del pecado y de la Redenclón Intervienen 
como un principio o màs blen como un conjunto de principlos 
Interlorizados de la actividad humana. Lo que nos parece sln- 
gularmente destacable, en cuanto logro de método, es la ma¬ 
nera que tiene Santo Tomàs de hacer confluir hacla esta In- 
terlorlzaclón por modo de hàbito los diferentes temas del pe¬ 
cado, de la Ley y de la Grada, conservando, sin embargo, en 
cada uno su problemàtica clàsica en la Tradiclón cristiana. La. 
realldad habitual en nosotros del pecado original concreta 
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nuestra participación en la falta de Adàn, en la cual quedamos 
englobades. La economia progresiva de los dos Testamentos 
revela su sentido, que es el paso del goblerno exterior de la 
Ley antigua a la moclón íntima del Espíritu de llbertad; por 
consigulente el desenvolvimiento de la historia de la salvaclón 
puede así ser Interpretado como una educaclón del Pueblo de 
DIos hacla la llbertad cristiana; Sto. Tomàs le concibe como 
una orlentaclón a la donaclón del Espíritu. <i,No es esto una 
admirable coincidència con lo que la teologia bíblica màs 
avanzada nos puede decir acerca del plan salvífico de DIos? 
FInalmente, la problemàtica de la grada, en la l.®-ll.®®, domi¬ 
nada por los temas agustinlanos, halla su soluclón en esta po- 
seslón habitual de la salvaclón que tiene el alma santificada, 
posesión que le permite una actividad a la vez personal y so¬ 
brenatural: volvemos a encontrarnos aquí con el tema de las 
virtudes teologales e Infusas que se vincula al tema de la gra¬ 
da, precisamente bajo el aspecto de don gratulto de Dlos^°®. 

Tomada así en su conjunto la l.^-ll.®®, no puede menos de 
aparecer como una obra maestra del saber teológico. Lo que 
màs nos llama la atenclón es la armonía que logra al conjugar 
la tradiclón griega de la llbertad con la tradiclón latina de la 
grada. No se trata de una unión artificial. No creemos que Sto. 
Tomàs haya Intentado nunca concordar a San Juan Damas- 
ceno con San Agustín. Toda la genlalldad de su reallzaclón 
està en el modo de considerar y aplicar los principlos funda- 
mentales de su pensamiento: primacia del Blen divino en el 
anàlisis de la Creaclón; respeto a las callficaclones proplas de 
cada causalldad, sin separarlas totalmente llnas de otras; sen¬ 
tido de la primacia del acto, examinado en funclón de su reall¬ 
zaclón última dentro dé la pura actualldad de DIos; respeto 
hacla las problemàticas tradiclonales y al proplo tiempo des- 
cubrlmlento de Instrumentes técnicos que aseguran su con¬ 
vergència. Es un magnifico trabajo. 

Las observaclones dé conjunto que acabamos de formular 
acerca de la l.®-ll.®® pueden ser enfocadas bajo una luz dlstln- 


Al cual haría falta anadir para ser completo, la convergència de la teologia 
tomista del auxilium, construïda enteramente arrancando del dato agusti- 
niano sobre el initium fidel y de la concepción que Sto. Tomàs tiene del ac¬ 
to. 


340 



ta. Juzgamos necesario decir algo sobre los tres niveles de la 
actividad cristiana, que entran constantemente en juego en la 
reflexión de Sto. Tomàs: el de la naturaleza, el del sobrenatu¬ 
ral y finalmente el nivel cristlano. No hay dificultad en distinguir 
la existencla de un plano natural de la actividad humana, defl- 
nldo por los primeros principlos de la razón pràctica y el orga¬ 
nisme de las virtudes adquiridas. Asimismo, Sto. Tomàs reco- 
noce en el hombre un bagaje que se define en funclón del fin 
último sobrenatural al que està ordenado: virtudes teologales, 
dones, virtudes morales Infusas; es esta referencla al fIn último 
lo que permite distinguir ese bagaje de los dones naturales o 
adqulrldos, pero tamblén le distingue de los datos màs Inme- 
dlatamente cristlanos. Llamamos aquí datos cristlanos todos 
los que dependen de la economia històrica: por consigulente, 
desde el pecado original hasta la donaclón del Espíritu Santo 
en Pentecostés. Lo que distingue un valor cristlano de un valor 
simplemente natural es la coloraclón històrica., fruto de una 
doble llbertad, la del hombre de cara a DIos y la de DIos, que 
ordena la salvaclòn del hombre en Cristo. 

Nos parece Imposible comprobar la distinclòn de estos tres 
niveles en el pensamiento de Sto. Tomàs. Pero dicho ésto, 
querríamos subrayar con no menor Insistència la conjunclòn 
de los dos pianos: sobrenatural y cristlano. El papel del teòlo- 
go no es separar, sino distinguir lo que en la Revelaclòn està 
unido; la tarea de distinguir no es perfecta sl no deja a salvo la 
unidad revelada. A nuestro julclo, lo que permite a Sto. Tomàs 
distinguir y unir es el juego habilísimo entre los principlos ex¬ 
ternes de los actos y su Interlorizaclòn bajo forma de hàbito. 
Recíprocamente, como en el caso de las Blenaventuranzas 
evangéllcas, el descubrimiento de un ejerciclo concreto, con¬ 
forme al Evangello, de un organismo de suyo «solamente» 
sobrenatural es lo que obra la unidad cristiana de la perspecti¬ 
va moral. Hemos de renunciar aquí a entrar en una Investlga- 
clòn detallada relativa a la ll.®-ll.®®; en ella hay un campo 
Inagotable de Investigaclòn y se puede decir que aún es te- 
rreno Inexplorado. Desde el punto de vista metodològico que 
nos ocupa, creemos que cada una de las secciones de la 11.®- 
11.®® debería dar matèria para una atenta observaclòn de las 
conexiones que tienen lugar entre el aspecto sobrenatural y el 
aspecto cristlano de las virtudes estudiadas, en otros términos, 
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de la reciprocidad real de su orlentaclón al fin último y de su 
referencla al Evangello. Sea lo que quiera de esta moral «es¬ 
pecial» que nos vemos obllgados a dejar fuera de nuestro es¬ 
tudio, lo que hemos podido ver sobre la moral general nos dice 
bastante hasta qué punto la moral de Santo Tomàs puede de- 
clrse cristiana. 

Por eso creemos poder empezar a visiumbrar en qué sen- 
tldo estan vinculadas a la Revelaclón de Cristo la 1.® y la 11.® 
Pars y cómo el método de Sto. Tomàs nos lleva al encuentro 
con Cristo al término del estudio de la moral. Para Indicar so- 
lamente las líneas fundamentales que en nuestros próximos 
capítulos Intentaremos explotar, podemos decir qué Cristo es 
reclamado por cada uno de los capítulos que acabamos de 
redactar, blen que de manera diferente: en lo que atane a la 
luz de DIos, y màs especlalmente al dinamismo ad extra de la 
Bondad divina, tenemos sin duda en Cristo la manifestaclón y 
la expresión suprema dé DIos y de su Amor. El tema de la 
Creaclón primera redama al de la Creaclón segunda: la histo¬ 
ria del primer Adàn, Interrumpida en el paraíso terrenal, nece- 
slta continuarse; el hecho mismo de estar situada en la pers¬ 
pectiva del Gènesis constituye una Invitaclón a proseguir hasta 
el Apocallpsis. En cuanto a la condiclón humana, dentro de la 
complejldad que en ella hemos visto, se maniflesta Intrínse- 
camente cristiana; la l.®-ll.®® (y cabria decir otro tanto de la II.®- 
II.®®) queda Incompleta en el sentido de que la condiclón moral 
del hombre està netamente caracterizada por dos hechos hls- 
tórlcos cuya clave aún no poseemos; Sto. Tomàs los estudia 
en la medida en que entran orgànicamente en la vida moral 
del hombre; recíprocamente ésta no podrà ser plenamente 
comprendida sino encuadràndola en el marco evangéllco: 
Cristo y la Iglesla. Todas las líneas convergen hacla Cristo, los 
Sacramentos, la Parusía; en este sentido toda la apertura ha¬ 
cla Cristo, perceptible en la I.® y en la II.® Pars, nos parece ser 
una apertura al Pleroma, al Recapitulador, en quien la revela¬ 
clón de DIos quedarà consumada, en quien culmina la historia, 
en quien y por quien el hombre retorna a su Creador. Intenta- 
remos ver sl es ésta la semblanza de Cristo que nos ofrece 
Sto. Tomàs. 
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Capítulo IV 

La Imagen de Dios 

Siguiendo el hilo de nuestras reflexiones, deberíamos 
abordar ahora la III.® Pars de la Suma teològica, para ver su 
conexión con las partes precedentes y su estructura interna. 
Pero creemos que no hay posibilidad de acercarse con fruto a 
este nuevo problema, que atane a las estructuras y al método 
de la Suma, sin resumir previamente en un capítulo especial 
las grandes líneas de la antropologia de Sto. Tomàs. Nuestras 
explicaciones precedentes manifiestan hasta la evidencia que 
en el Doctor Angélico el método no se puede separar en modo 
alguno de la doctrina; no es posible apenas captar lo bien fun- 
dado de aquél sin estar al corriente de ésta. Antes, pues, de 
entrar en la organización del estudio del Verbo Encamado, 
Dios y hombre, serà útil recapitular el pensamiento teológico 
de Sto. Tomàs sobre el hombre. Para eilo, manteniendo siem- 
pre fundamentalmente centrada nuestra atención en la Suma 
teològica, nos tomaremos la libertad de desarrollar un poco 
nuestro estudio y consultar otros textos. 

La nociòn màs apta para resumir de manera sencilla la an¬ 
tropologia tomista nos parece que es la de la Imagen de Dios; 
es también la nociòn clàsica en la Tradiciòn cristianaL En Sto. 


' Sobre el tema de la Imagen de Dios en los Padres han aparecido últimamen- 
te muchas monografías. Puede verse una crònica en RSPT (1956) 443- 
471: La théologie de l'Image de Dieu, por el P. CAMELOT. La mayor parte 
de estas obras se refieren a los Padres griegos; ya gustaria que se hiciera 
para los latinos algo semejante, para San Ambrosio, por ejemplo, y que se 
emprendieran estudiós màs sistemàticos sobre la utilización del tema en el 
siglo XII. Para San Agustín, cfr. Ch. BOYER, L'Image de la Trinité, synthése 
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Tomàs no es un instrumento técnico de elaboración teològica, 
sino màs bien el objeto de esa elaboración: las exposiciones 
técnicas tienen la misión de aclarar esta noción. Se comprue- 
ba por el uso que Sto. Tomàs hace de este tema de la Ima- 
gen; ya hemos visto las principales ocasiones en que lo hace 
a lo largo de la I.® y de la II.® Pars; hemos podido ver, efecti- 
vamente, cómo, bajo el titulo de fin de la creación del hombre, 
la Imagen orientaba los anàlisis desarrollados a partir de la 
cuestión 65 y notàbamos entonces cómo Sto. Tornas tomaba 
en serio las indicaciones del Gènesis^. En la ll.®-ll.®® la noción 
de Imagen se invoca ya en el Prologo, a fin de situar en el 
plano de la semejanza con Dios todo el estudio de la libre acti- 
vidad humana^. Pensamos, pues, que incluso cuando sus ex- 
plicaciones tienen un caràcter fuertemente filosófico, Santo 
Tomàs siempre intenta valorar plenamente el contenido de la 
noción de Imagen y de profundizar en su significado. Nuestra 
encuesta partirà, pues, de los elementos reunidos por Sto. 
Tomàs cuando habla ex professo de la Imagen, particularmen- 
te en la cuestión 93 de la Prima Pars. De esos elementos in- 
tentaremos sacar los datos fundamentales relativos al proble¬ 
ma del sobrenatural, a las relaciones en las Personas divinas 
y, finalmente, a la condición carnal del hombre. 


de la pensée augustinienne, en "Gregorianum" (1946) 173-199; 333-352, 
así como las sustanciosas notas de los PP. AGAESSE y MOINGT al se- 
gundo volumen de su ediclón del De Trinitate (Bibliothéque augustinienne, 
16, París 1955). Un interesante estudio sobre el tema de la Imagen en la li¬ 
túrgia romana debernos a W. DÜRIG, Imago. Beitrag zur Terminologie und 
Theologie der romischen Liturgie (Munich 1952). Estas referencias no tie¬ 
nen en modo alguno la pretensión de ser exhaustivas; pretenden solamente 
destacar la extensión de un tema tradicional. En lo que concierne a Sto. 
Tomàs, estudiado en comparación con San Agustín, puede recurrirse a S. 
DE BEAURECUEIL, L'Homme Image de Dieu selon saint Thomas d'Aquin, 
en "Etudes et Recherches", 8 y 9 (Ottawa 1952 y 1955). [Buena bibliografia 
sobre la Imagen en Sto. Tomàs, ap. J. M. RAMÍREZ, De ordine planta qu- 
cedam thomistica. (Salmantics 1963) 245-247]. 

^ Cfr. supra, cap. II, § 4, p. 168-173. 

^ Cfr. supra. cap. III, p. 177 204, etc. 
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§ 1 Elementos y grados de la Imagen 


Desde el comienzo de la Suma teològica sé nos dan ya al- 
gunos elementos. Un primer texto nos ofrece en clerto modo la 
quintaesencla del pensamiento dé Sto. Tomàs sobre el tema"^. 
Al tratar de la perfección de DIos, el Angéllco examina la posl- 
bllldad de que una criatura sea semejante a DIos, es decir, de 
qué alcance de algún modo esa perfección o participe de ella. 
La autoridad Invocada para afirmar esa posibllldad no es otra 
que el texto fundamental del Gènesis 1, 26: Hagamos al hom- 
bre a nuestra Imagen y semejanza. Por tanto cabe buscar en 
este articulo los primeros elementos de una teologia de la se¬ 
mejanza divina; el corpus distingue un triple grado de seme¬ 
janza que tendremos ocasión de volver a encontrar con fre- 
cuencla: la semejanza plena (perfectissima), que Implica una 
comunión total y bajo todos los aspectos en la forma, es decir, 
que la semejanza llega a la Identidad en la naturaleza y la Inte- 
llglbllldad; la semejanza Imperfecta, en la cual la comunión de 
ser y de Intellgibllldad no alcanza la medida total; finalmente 
una semejanza a la que no se aplica ningún epíteto positivo, 
que no Implica comunión íntima en la forma, sino una simple 
similitud genèrica, la huella de un agente en el objeto de su 
acción. Por lo demàs, como quiera que la Intenclón de Santo 
Tomàs en éste articulo era precisar la posibllldad de una se¬ 
mejanza con DIos, tenia que salvaguardar la trascendencla 
divina y rechazar toda univocidad en la semejanza: DIos no 
entra dentro de género o especle; la comunión con él sólo 
puede reallzarse «según clerta analogia». Sto. Tomàs Insiste 
sobre el caso màs universal, la semejanza fundada en el acto 
de ser; por eso ya un texto precedente Indicaba a qué nivel 
entra en juego la analogia cuando se trata del hombre- 
Imagén: el de la semejanza formal: 

Homo dicitur ad imaginem Dei, non secundum cor¬ 
pus, sed secundum id quod homo excellit alia animalia: 
unde Gen 1,26, postquam dictum est Faciamus homi- 
nem ad imaginem et similitudinem nostram subditur: ut 
praesit piscibus maris etc. Excellit autem homo omnia 


“I q4a3. 
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animalia quantum ad rationem et intellectum. Unde 
secundum intellectum et rationem, quae sunt in- 
corpórea, homo est ad imagmem Dei^. 

El tema bíblico de la Imagen aparece, pues, desde el co- 
mlenzo de la Suma, no por sí mismo, sino como punto de 
apoyo para un primer anàlisis teológico de la semejanza divi¬ 
na. Le volvemos a encontrar luego cuando Sto. Tomàs estudia 
el Verbo de DIos e Intenta precisar el contenido del Nombre 
divino de Imagen®. La breve cuestión dedicada al problema no 
es central en el tratado de Trinidad; la noclón de Imagen no le 
sirve, como a un Orígenes, para elaborar la teoria del MIsterlo 
intimo de DIos, sIno para caracterizar de modo màs preciso al 
Verbo graclas a ella. Podemos encontrar en las expllcaclones 
que Sto. Tomàs dedica al tema tres puntuallzaclones funda- 
mentales que nos orlentaràn en el estudio de la Imagen como 
tema antropológico. La noclón de Imagen Implica una seme¬ 
janza específica, es decir, la comunión al menos Imperfecta 
con el ser y la Intellgibllldad del modelo, tal como se contlene 
en el texto citado màs arriba sobre el hombre-lmagén. Ade- 
màs el Nombre dIvIno Imagen es un nombre personal del Ver¬ 
bo. Esta puntuallzaclón es a la vez especulativa y polèmica, 
dirigida contra los Grlegos^; es extraordinarlamente Interesan- 
te desde el punto de vista antropológico, porque, sl ponemos 
en juego la analogia, ésta nos Invita a Interpretar la noclón de 
Imagen de DIos aplicada al hombre en un sentido Igualmente 
personal, blen que de manera diversa. FInalmente, la Imper- 
fecclón de la Imagen, cuando se trata del hombre, se opone a 
la perfección del Verbo-lmagen. Sto. Tomàs hace suya la dls- 
tlnclón clàsica: Imago ad Imaginem: 

Ad designandam in homine imperfectionem imag¬ 
inis, homo non solum dicitur imago, sed ad imaginem, 
per quod motus quídam tendentis in perfectionem des- 


M q 3 a 1 ad 2. 

M q 35. 

^ La autoridad que invoca es la de San JUAN DAMASCENO, De Fide Ortho- 
doxa, I, 13fed. Buytaert) n." 13, p. 61. 
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ignatur. Sed de Filio Dei non potest dici quod sit ad 
imaginem, quia est perfecta Patris Imago*. 

Este texto es importante, porque carga él acento sobre los 
dos pianos diversos en que tiene lugar la Imagen: en uno es 
estrictamente personal e Intratrinitarla; en el otro es Imperfecta 
y creada, lo cual Implica, como veremos, una manera total- 
mente distinta de considerar la relaclón del ser «a Imagen» 
con las Personas divinas. Por otra parte este texto Insinúa el 
caràcter dinàmico y progresivo de la Imagen. Son Indicaclones 
que convendrà tener presentes. 

Estas notas que acabamos de tomar tienen su valor teoló- 
glco; ponen de maniflesto la presencia del tema de la Imagen 
en el estudio tomista sobre DIos, pero no se trata, en definiti¬ 
va, de una articulaclón esenclal de la teologia de la naturaleza 
0 de las Personas dIvInas. Es un tema que, como hemos dicho 
en muchas ocasiones, cuando Sto. Tomàs estudia las crlatu- 
ras y en particular el hombre, discurre por otro camino. Llega- 
mos, pues, a la cuestión 93, a la que pediremos, ante todo, 
una primera definiclón de Imagen. 

Según los artículos 1 y 2, la Imagen entrana esenclalmente 
dos elementos: la semejanza específica y el origen. Es relatl- 
vamente fàcil entender lo que significa semejanza específica, 
sl la contraponemos a esa semejanza general y vaga a la que 
Sto. Tomàs llama vestiglo. La Imagen no sólo remite al ejem- 
plar como un efecto remite a su causa de una manera o de 
otra; la Imagen maniflesta la estructura íntima, la organizaclón 
Interna del ejemplar. A través de ella etiam allquid de Interlorl- 
bus rei percipl potest®. Es evidente que, cuando se trata de 
DIos, un ser sólo puede decirse a Imagen suya por sus ele¬ 
mentos espirituales. En cuanto al origen, es lo que pone de 
modo Inmediato al ser «a Imagen» en dependencla de su mo¬ 
delo. Y, sl se trata de seres espirituales, esta dependencla Im¬ 
plica una relaclón personal. Sto. Tomàs lo dice claramente al 
anallzar el Nombre divino de Imagen y reconocer que se trata 
de un nombre personal del Verbo^°. Por lo que se reflere al 


® 1 q 35 a 2 ad 2. 
^ I, d. 3, 3, 1. 
'“Iq 35 a 1-2. 
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hombre no hay una afirmación tan tajante, pero hemos de ver 
cómo la cualidad de Imagen de Dios implica y realiza una re- 
lación con las divinas Personas. 

Seguramente no es ocioso advertir que estos simplicísimos 
datos pertenecen a la Tradición cristiana. Sto. Tomàs se inspi¬ 
ra directamente en San Agustín, De Diversis Quaestionibus, q 
74, pero la formulación de San Agustín condensa en sí todo el 
esfuerzo del pensamiento cristiano por precisar de modo téc- 
nico un contenido escri turístico. Los mismos datos se encuen- 
tran en un San Atanasio, en el que son el fruto de una refle- 
xión doctrinal que ha madurado en la lucha contra el arrianis- 
mo". Semejanza específica : este elemento subraya el caràc¬ 
ter interior de la Imagen, su penetración en lo intimo de la sus- 
tancia del modelo, penetración que puede llegar, en el caso 
del Verbo, hasta la identidad de naturaleza, pero que siempre 
implica comunión y participación. En definitiva, <i,no es esto lo 
que encierra la noción bíblica de Sabiduría y lo que sugiere el 
«código sacerdotal» cuando habla del hombre a Imagen de 
Dios?^2. Por su parte, el origen acentúa la prioridad del mode¬ 
lo, la dependencia de la Imagen, y es sabido que de aquí 
arranca todo el esfuerzo por disociar entre sí las ideas de de¬ 
pendencia y de subordinación. En pocas palabras: cuando 
Santo Tomàs toma esas explicaciones y les da un giro esco- 
làstico, se sitúa plenamente dentro de la línea de la doctrina 
sagrada y de su interpretación clàsica en la Iglesia. Es una 
observación que hemos hecho ya en muchas ocasiones a lo 
largo de este trabajo. 

Después de aquilatar estos conceptos, ya podemos abor¬ 
dar el problema concreto de la Imagen, a partir del articulo 4 
de esta misma cuestión 93: Utrum imago Del inveniatur in 


" Cfr. R. BERNARD, L'Image de Dieu d'aprés saint Athanase (París 1952) 
141-144. 

El valor propiamente espiritual de la noción de hombre a Imagen de Dios en 
el relato sacerdotal se percibe fàcilmente desde el momento en que se con- 
ceda a este relato su significación cultual. El hombre Imagen de Dios es el 
gran sacerdote de la Creación, el depositario de la Glòria de Dios, el me¬ 
diador entre Dios y todo el orden creado. Cfr. el excelente comentario de 
este pasaje en E. JACOB, Théologie de l'Anden Testament (París 1955) 
135-140. 
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quolibet homine? Lo que hemos visto acerca del modo que 
Sto. Tomàs ha adoptado en la Suma de hablar de la Imagen, 
nos dispone para comprender su problemàtica en este articu¬ 
lo. Enfoca él tema de la Imagen en funclón de su màximum: 

Secundum hoc màxime est (homo) ad imaginem 
Dei secundum quod intellectualis natura Deum màxi¬ 
me imitari potest. Imitatur autem intellectualis natura 
Deum màxime quantum ad hoc quod Deus seipsum in- 
telligit et amat. 

Según que el hombre alcance ese màximum o se aproxime 
a él màs o menos, serà tamblén màs o menos Imagen. <i,En 
qué consiste ese màximum? En Imitar a DIos en su actividad 
Infinita de conocimiento y amor de sí, en una palabra, en su 
vlda^^. Y la Imitaclón de que aquí se trata no es solamente 
subjetiva, en el sentido de qué el hombre serà Imagen en la 
medlda en que se conozca y se ame a sí mismo, Imitando así 
a DIos en su actividad refleja^'*; es objetiva: el hombre Imita a 
DIos mediante su actividad de conocimiento y amor de DIos; el 
único objeto es DIos mismo, los actos producidos con motivo 
de éste objeto son semejantes y por esta estrecha comunión 
el hombre es Imagen. 

En esta perspectiva es evidente que el ser «a Imagen» sé 
reallza al màximum en la blenaventuranza; el blenaventurado 
es Imagen «según la semejanza de la Glorla» porque ejerce 
de manera actual su actividad suprema: conocer y amar a 
DIos tal cual es en sí mismo, secundum quod homo Deum ac- 
tu cognoscit et amat pernéete. Efectivamente, en este conoci¬ 
miento y éste amor perfectos se encuentran reallzadas en su 
plenitud las características de la Imagen: hay en la Intellgencla 
y en la voluntad del hombre la semejanza perfecta de los ac¬ 
tos Inmanentes por los cuales DIos se conoce y se ama a sí 
mismo; y, por otra parte, el conocimiento y el amor en la cria¬ 
tura no proceden dé un objeto cualquiera, nl slquiera de DIos 


Sobre la equivalència de la actividad y de la vida de DIos, cfr. I q 18 a 3. 

Este aspecto no es desconocido de Sto. Tomàs; no habla de él aquí sin du- 
da por las reservas con las que se aviene a hablar del conocimiento del al- 
ma por sí misma. Cfr. en esta misma q 93 a 7 ad 4. Véase sin embargo el 
texto del De Potentia citado y comentado infra. 
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en cuanto conocido de cualquier manera; su origen es verda- 
deramente Dios mismo y en sí mismo. 

Ad rationem imaginis non solum oportet attendere 
quod aliquid procedat ab aliquo; sed etiam quid a quo 
procedat, scilicet quod Verbum Dei procedat a notitia 
de Deo^^. 

Si nos atenemos ai contexto, esta respuesta vaie de todo 
conocimiento de Dios; pero por exceiencia vaie de este cono- 
cimiento y de este amor en ios que Dios es fuente y término 
dei acto espirituai dei hombre. La condición de origen se en- 
cuentra entonces pienamente reaiizada; ia conjunción actuai 
entre Dios y ei aima-lmagen tiene iugar sin intermediario ai- 
guno. Es Dios mismo quien procede de Dios a través de ios 
actos humanos. 

Si, como io hace Sto. Tomàs en este artícuio, estabiece- 
mos grados en ia Imagen con referencia a una teoiogía de ia 
bienaventuranza, naturaimente habremos de distinguirdos: 

— Un grado intermedio: ia unión con Dios es reai, pero im¬ 
perfecta; por una parte Dios no se manifiesta cara a cara, io 
cuai modifica ei proceso dei conocimiento; por otra, ei ejercicio 
de ia actividad no es constante. Este grado tiene iugar en ia 
vida de grada: Imagen fundada en ia unión por gracia. 

— Un grado iniciai: ei fundamento, en ia estructura dei 
hombre, de su actividad de conocimiento y de amor de Dios, 
es decir, ia capacidad radicai que posee de iiegar a ios otros 
dos grados, de reproducir en sí ei Ser intimo de Dios, median- 
te ia unión objetiva con este Ser en ia gracia o en ia Gioria. 

Esta manera de enfocar ias cosas se expiica fàciimente: ai 
iguai que ei Àngei, ei hombre encuentra su piena razón de ser 
por vocación divina en asemejarse a Dios en ia operación^®. 


Ibídem, a 8 ad 1. 

Notemos no obstante que Sto. Tomàs conocía otros anàlisis de \a Imagen. 
Distingue a veces los grados de la misma, buscando en el hombre los tres 
elementos que le asemejen a la Trinidad. Así en Pot. 9, 9: primer grado: el 
vestigio del Creador en la criatura, definido por la trinidad sustancia, forma, 
orden. Segundo grado: la criatura espiritual, imagen específica de Dios por 
el conocimiento y el amor de sí. Tercer grado: la criatura en gracia, que se 
hace objetivamente conforme a Dios por su conocimiento y su amor de 
Dios. Estos dos últimos grados son designados frecuentemente por Sto. 
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Tomàs mediante las expresiones tomadas de Ca-siodoro, Imago creationis, 
Imago recreationis (cfr. Ver. 27, 6, 5 m). 

Otra solución consiste en concebir la Imagen en términos de filiación. La co- 
nexión de los dos temas està indicada por la Escritura misma, singularmen- 
te en el prologo a la Carta a los Hebreos, el comienzo de la Carta a los Co- 
losenses, etc. El Verbo es simultàneamente Imagen e Hijo. Laconexión en¬ 
tre ser e Imagen y la filiación adoptiva es, pues, evidente. Sto. Tomàs sigue 
esta ruta en 3 q 23 a 3 y también en III, d. 10.2.2.qla.l; desemboca entonces 
en una triple distinción idèntica a la precedente, aun cuando las considera- 
ciones en que se apoya sean bastante diversas según los textos. Primer 
grado: asimilación externa de todo ser a Dios por la forma—y aún no se tra- 
ta aquí de una filiación—. Segundo grado: asimilación de la criatura racio¬ 
nal, que es específica y constituye de algún modo algo así como una filia¬ 
ción natural (es decir, al nivel de la naturaleza). Tercer grado: la asimilación 
unitiva por la grada y la caridad —y ésta es la filiación adoptiva—, porque 
pone en posesión de la herencia eterna: la bienaventuranza misma de Dios. 

Finalmente, haciendo abstracción del vestigio, se podrían analizar los grados 
de conocimiento y de amor en sí mismos, como lo hace Sto. Tomàs en su 
Comentario a 2 Cor 3, 8. En este caso los grados de grada y de glòria apa- 
recen distintes porque no estàn en el mismo plano de operación. La biena¬ 
venturanza representa un grado supremo y, tal como lo hemos dicho, un 
modo de conocimiento único. 

Ahora bien, Sto. Tomàs escoge esta actitud en el pasaje que estudiamos y 
subraya aún màs la orientación de la problemàtica de la Imagen a la Biena¬ 
venturanza, ya que suprime el grado del conocimiento natural de Dios, del 
que trataba en el Comentario a II Cor., y le sustituye por la disposición natu¬ 
ral para la actividad de la grada y de la glòria. El texto de nuestro articulo 
habla solamente de la aptitud para conocer y amar a Dios, identificada con 
la naturaleza misma del espíritu, y de ahí viene inmediatamente después a 
la conformación por la grada y luego a la bienaventuranza. No hay aquí 
ninguna modificación doctrinal respecto de las otras actitudes posibles, sino 
que ha escogido ésta consciente de una determinada problemàtica. Sto. 
Tomàs menciona al menos dos veces en esta cuestión 93 el grado de co¬ 
nocimiento natural de Dios: art. 8, ad 3m y art. 9, objec. 3; pero aquí no ha¬ 
bla de él: aparece, pues, claramente que aquí solamente le interesa la línea 
de la visión beatifica, considerada en su continuidad teològica: desde su 
raíz natural hasta la culminación perfecta, por mediación del conocimiento 
in speculo. 

Notemos finalmente para cerrar esta nota ya demasiado larga que e) tema de 
la bienaventuranza como perfección de la Imagen de Dios en el hombre es 
una constante del pensamiento cristiano (véase, por ejemplo, en lo que se 
refiere a Orígenes, CROUZEL, Théologie de l'Image de Dieu chez Origéne 
(París 1956) 173-174; 218-219 y todo el cap. IV de la segunda parte. Las 
conclusiones del P. Crouzel han sido sintetizadas en forma muy clara por 
AEBY, Les Missions divines de saint Justin a Origéne(Friburgo 1958) 178- 
181. Pero parece que este tema surge a Sto. Tomàs por haber propuesto el 
problema de la Imagen partiendo de la bienaventuranza. Tal modo de pro- 
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Así, pues, todo el problema teológico del hombre, cuando éste 
es considerado en su destino real, consiste en el anàlisis de 
los diversos estados de la Imagen y en el estudio del paso de 
uno a otro. Santo Tomàs describé aquí los tres estados por 
relaclón al tercero, el principal, que tiene lugar en la blenaven- 
turanza. El segundo es un estado Inicial, en el que entran en 
juego naturaleza y grada, cuyos detalles concretos se anall- 
zan màs adelante, cuando la creaclón del hombre, en las 
cuestiones sobre la justícia original. FInalmente, el primero es 
un estado en clerto modo radical, Inamisible; constituye en él 
hombre el fundamento de la posibllldad de los otros dos; gra- 
clas a él hay siempre clerto lazo de unión entre DIos y el hom¬ 
bre, que permite volver al buen camino después de las caídas, 
tràtese de la caída original o de las personales. Igualmente, 
este primer estado es un elemento esenclal en la economia de 
la Redenclón. 

La permanència de este estado radical en todas las sltua- 
clones humanas concretas constituye su Importància teològi¬ 
ca. Santo Tomàs se reflere a él con frecuencla cuando usa la 
expresión Imago Del aplicada al hombre. Debemos, pues, de- 
tener aquí un poco nuestra atenclón, antes de estudiar la Ima¬ 
gen en su realldad actual de grada o de glorla. - 

§ 2 La capacidad de Dios. Natural y sobrenatu¬ 
ral EN LA Imagen 

SI la perfección del ser «a Imagen» consiste en la opera- 
clón y, en su grado supremo, tiene lugar cuando la Imagen lle¬ 
ga a ser semejanza, asemejàndose a Dios en la blenaventu- 
ranza, es que la Imagen se enralza en la naturaleza misma del 
espíritu, Ipsa natura mentís, considerado desde el punto de 
vista de su aptitud para conocer y amar a Dios. Creemos qué 
hay que notar aquí dos cosas Importantes: la afirmaclón de la 
estructura natural del espíritu y el punto de vista directamente 


ceder no admite fàcilmente distinciones previas. Este método implica en 
concreto una doctrina sobre el estado primitivo del primer hombre como dis- 
tinto del estado de bienaventuranza, y cabe pensar que los alejandrinos ha- 
yan vacilado un tanto en este punto, o al menos en el modo de explicarle. 
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teológico bajo el cual se la considera. La expresión Ipsa natura 
mentís, así como la trilogia del comentarlo a 2 Cor 3, 18, 
prueban suficlentemente que el primer grado de la Imagen es 
natural, pertenece al espíritu humano en cuanto tal. Por otra 
parte, la enumeraclón de los dos grados de grada y de glorla y 
la omisión de un grado de conocimiento natural de DIos com- 
prueban evidentemente que esta estructura de la naturaleza 
es considerada en su finalldad gratuïta de conocimiento y de 
amor de DIos tal cual es en sí mismo. <i,Cómo unificar estos 
dos datos? Notemos en primer lugar que el método de Santo 
Tomàs es aquí estrictamente teológico; no deduce de la natu¬ 
raleza del espíritu su orlentaclón hacla la contemplaclón de 
DIos en la grada y la Glorla: estamos por una parte dentro de 
un comentarlo al Gènesis y por otra metidos en un complejo 
teológico dominado por la noclón revelada de blenaventuran- 
za; partlendo de ésta, de la cual sabe por la fe que es el tér- 
mlno de hecho, Santo Tomàs considera el movimiento del ser 
«a Imagen» hacla su fin y ve su sujeto último en la naturaleza 
del espíritu. En otros términos, solamente la fe le hace descu- 
brlr la Impllcaclón sobrenatural Induïda en la condiclón espiri¬ 
tual. Una vez sentado esto, propone, es clerto, el problema In- 
verso: 'el de la finalldad real del espíritu creado; pero, en buen 
método, no se propone sino después, en funclón de una ar- 
monía reallzada y conocida por la Revelaclón, lo cual equivale 
a decir que se propone de lleno teológicamente. De ahí se de¬ 
duce que la orlentaclón concreta de la naturaleza misma del 
espíritu a la blenaventuranza no puede ser correctamente ana- 
llzada considerando únicamente la naturaleza en sí misma, 
sIno a la Inversa, que el acceso a la blenaventuranza y, por 
tanto, la cualldad de Imagen no pueden enfocarse concreta- 
mente de una manera puramente extrínseca respecto de la 
naturaleza del espíritu: la íntima conexión entre naturaleza e 
Imagen es el presupuesto mismo de la organizaclón teològica. 

Creemos que, para resolver la aporía y captar en cuanto es 
posible el pensamiento de Sto. Tomàs en esta matèria, gana- 
ríamos terreno considerando el caràcter dinàmico de la Ima¬ 
gen. En Santo Tomàs, como en la Tradiclón patrística, la Ima¬ 
gen es realldad vital y, por tanto. Implica movimiento. No es en 
el plano de las perfecciones primarlas donde su estructura na¬ 
tural halla justificaclón, sino en el plano de los actos. Ahora 
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bien, en este campo la originalidad de Sto. Tomàs no consiste 
en concebir la Imagen de modo diverso al de los autores cris¬ 
tianes, sino en haber tratado de Interpretar ése modo de ver 
tradicional con la ayuda de Aristóteles. Debemos, pues, exa¬ 
minar brevemente la transposiclón de los datos aristotéllcos 
sobre el movimiento al campo de la Imagen, aun cuando ello 
sólo pueda proporclonarnos una luz suplementària. Recorde- 
mos, pues, la división de los seres móvlles, tal como la esta- 
blece un resumen de los Físicos de Aristóteles, cuyo texto 
transcribimos: 

Omnia quae per se moventur aut moventur secun- 
dum naturam, aut extra naturam et per violentiam; et 
de illis quae moventur per violentiam, manifestum est 
quod omnia moventur non solum a quodam movente, 
sed etiam a movente alio extrinseco; et iterum, ínter ea 
quae moventur secundum naturam, quaedam moventur 
a seipsis, in quibus manifestum est quod moventur ab 
aliquo non quidem extrinseco, sed intrínseco; quaedam 
etiam sunt quae moventur secundum naturam, non ta- 
men a seipsis, sicut gravia et levia, et haec etiam ab 
aliquo moventur^’. 

Hay, pues, dos tipos de movimiento: el movimiento extra 
naturam et per violentiam, que se comunica al móvll por un In- 
flujo absolutamente extrano a él; y el movimiento secundum 
naturam; éste a su vez puede subdividirse: las dos poslblllda- 
des que considera el texto son, por una parte, los seres ani¬ 
mades, cuyo movimiento natural es callficado de a seipso en 
el sentido de que el principio del mismo està en el ser móvll; 
por otra parte, los objetos Inanimades, que son movidos con¬ 
forme a su naturaleza y por tanto tienen en ellos en clerto mo¬ 
do el principio de su movimiento, por ejemplo el peso en los 
cuerpos màs densos, pero que, sin embargo, no se puede de- 
clr en rigor que se pongan a sí mismos en movimiento: tienen 
necesidad de una moclón externa, no se puede decir que se 


In Phys. Ansí., 1. VIII, cap. IV, 1.8, n. 8. 
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muevan a seipsis., sino solamente secundum naturam o 
seipsis^®. 

Este texto de los Físicos ha hecho un gran servicio a Santo 
Tomàs, en particular para elaborar la teoria del libre albedrío, 
según ya veíamos en el capitulo precedente. El procedimiento 
para utilizarie consiste en distinguir, entre los móviles qué se 
mueven secundum naturam y a seipsis, los que lo hacen co- 
nociendo y eligiendo el fin y los que solamente lo hacen por 
instinto: hombres y animales. Sin embargo, este texto no pres¬ 
ta gran ayuda para el anàlisis de la actividad de la Imagen de 
Dios, es decir, de un movimiento que rebasa las posibilidades 
internas de un méyil para encaminarie hacia un fin que le es 
trascendente. No podemos enumerar aqui las diversas fuentes 
utilizadas por Sto. Tomàs para resolver el problema de la acti¬ 
vidad sobrenatural ni los diversos procedimientos de explica- 
ción que ha puesto en pràctica^®. Querriamos, sin embargo, 
sehalar un texto que quizà haya sido el origen de una extraor¬ 
dinària simplificación de las soluciones y que nos pone en la 
pista para concebir exactamente la continuidad entre el grado 
natural y el grado sobrenatural de la Imagen. Se trata del co- 
mentario al segundo capitulo del De Càelo et Mundo, libro 1 
Al estudiar detenidamente este texto, que ya conocia desde 
hacia tiempo, Sto. Tomàs ha podido caer en la cuenta de un 
movimiento intermedio entre el movimiento contra naturam y el 
movimiento secundum naturam. 

En el capitulo en cuestión Aristóteles demuestra que el 
movimiento màs perfecto, que a su juicio es el movimiento ro- 
tatorio de los cuerpos celestes, no pertenece naturalmente a 
los cuatro elementos: fuego, aire, agua y tierra. Sólo puede ser 
propio de un quinto cuerpo, distinto de los otros y superior a 
ellos. Dé donde se sigue que si uno de los cuatro elementos 
se mueve con movimiento rotatorio, ese movimiento le viene 


Utilizamos este texto de los Físicos refiriéndonos también a Ver. 24, 1, que 
le utiliza para la cuestión del libre albedrío. Cfr. supra, p. 203. Es el De Ve- 
níate el que distingue a seipsis de seipsis. 

Estos problemas empalman con los que ha estudiado el P. BOUIL-LARD en 
Conversión et Gràce... Cfr. también DEMAN, en B.Th. VII, 46-58, y del 
mismo autor Le Líber de Bona Fortuna..., en RSPT (1928) 36-58. 

In 1 de Càelo, lee. 4, n.°7. 
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de fuera de su naturaleza, praeter naturam. Al comentar estas 
afirmaciones, Santo Tomàs se ve forzado a reconocer una 
contradicción en Aristóteles : en efecto, un pasaje de los Mete- 
reológlcos afirma que el fuego (hyppeccauma) se mueve con 
movimiento rotatorlo al Igual que la parte superior del aire, se- 
gún se deduce de la observaclón de los cometas: 

Quod hic dicitur ignem moveri circulariter esse 
praeter naturam videtur contrarium ei quod dicitur in I. 

Meter, ubi ipse Aristóteles ponit quod hyppeccauma, i. 
e., ignis, et superior pars aeris feruntur circulariter, 
sicut patet per motum stellae comatae. 

Lo Importante en esta objeclón no es el cometa nl sl la par¬ 
te superior del aire tiene o no movimiento rotatorlo; la cuestión 
es saber sl este pretendido movimiento rotatorlo es o no natu¬ 
ral al móvll, en este caso al fuego o al aire. La respuesta a es¬ 
ta cuestión nos parece capital por su generalldad. Subraya- 
mos las expreslones Importantes: 

Sed dicendum quod illa circulatio ignis vel aeris 
nou est ei naturalis, quia nou causatur ex principio in- 
trínseco; neque iterum est per violentiam, sive contra 
naturam; sed est quodammodo supra naturam, quia ta¬ 
lis motus inest ei ex impressione superioris corporis, 
cuius motum ignis et aer sequuntur... Quod autem inest 
inferioribus corporibus ex impressione superiorum non 
est eis violentum nec contra naturam, quia naturaliter 
apta sunt moveri a superiore corpore. 

Hay, pues, un movimiento posible a una naturaleza, que 
està a medio camino entre el natural estricto, es decir, el que 
responde a un principio lntrínseco^\ y el violento puro y sim¬ 
ple: es el movimiento que le viene de una naturaleza supe- 
rlor22. La naturaleza del fuego no alcanza por sí misma el mo- 


El movimiento calificado aquí como naturalis engloba lo que el comentario a 
los Físicos y el De Veníate distinguían: movimiento a seipso de los seres 
animados, movimiento seipso de los inanimados. 

El texto nos ofrece de nuevo la fórmula ex impressione que ya encontràba- 
mos en el comentario al De Causis, cfr. supra pp. 117-119, pero entonces 
se trataba de una causalidad que recaía sobre la esencia y se identificaba 
en su efecto con el ser mismo causado, (cfr. también Ver. 13, 1, 2m, quan- 
do a superiori sic imprímitur, ut ipsa imvressio sit eius natura) 
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vimiento rotatorio, pero està dispuesta de tal suerte que se le 
puede imprimir sin violència dicho movimiento. La condición 
esencial es que ello sea por el influjo de un cuerpo superior 
que la asume a un plano de movimiento trascendente, al igual 
que de ese cuerpo recibe el fuego su movimiento estrictamen- 
te natural: se da una continuidad que no parte de abajo sino 
de arriba, que se funda en una consistència y una armonía de 
las naturalezas en tanto que tales, pero que las une de mane¬ 
ra superior. 

Poco nos importa aquí juzgar del valor cosmológico dé es¬ 
tàs elucubraciones acerca de los cuerpos y sus movimientos. 
Lo que, por el contrario, nos interesa es formular, con ocasión 
de un problema de cosmologia, una ley de participación y de 
influjo que sitúe él supra naturam simultàneamente fuera de 
las estrictas posibilidades de la naturaleza y, sin embargo, en 
la línea de las mismas, con la condición de que el influjo que 
eleva venga de arriba. 

Hemos recogido en la II.® y en la III.® Pars. de la Suma tres 
ejemplos de transposición de estos datos, dos de los cuales 
estan dentro de un contexto próximo al de la Imagen^^. Los 
glosamos aquí. 


Nuestra encuesta no es absolutamente exhaustiva y, ciertamente, se po- 
drían hallar otros ejemplos. Preferimos indicar aquí dos cosas relativas a la 
utilización del De Càelo: en primer lugar, de la misma manera que aquí Sto. 
Tomàs traslada un principio de orden cosmológico a unas aplicaciones pro- 
piamente teológicas, así también utiliza otros principies. Por ejemplo, la 
fórmula Virtus est ultimum potentiae se traslada a un plano de significación 
lògica muy genèrica y a un plano moral (cfr. lee. 25, n.° 4; la utiliza en mu- 
chas ocasiones en la 11.^ Pars); otro tanto ocurre con los axiomas siguien- 
tes: omnia tribus includuntur, scüicet, principio, medio et fine; Deus et natu¬ 
ra nihil facit frustra; omnis res est propter suam operationem. La transposi¬ 
ción efectuada aquí nada tiene de extraordinario. 

Notemos en segundo lugar que Sto. Tomàs parece haber tornado también del 
De Càelo la idea siguiente: Nobilioris conditionis est natura quae potest 
consequi perfectum bonum, licet indigeat exteriori auxilio ad hoc conse- 
quendum, quam natura quae non potest consequi perfectum bonum, sed 
consequitur quoddam bonum imperfectum, licet ad consecutionem eius non 
indigeat exteriori auxilio (1-2 q 5 a 5 ad 2). 

Sto. Tomàs remite a las consideraciones del De Càelo, I, 12, sobre la ayuda 
de la medicina para alcanzar la saiud, comparación que le sirve con fre- 
cuencia para ilustrar el misterio de la grada. Cfr. q 109 a 5 ad 3; a 7 ad 3. 
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Aquí Sto. Tomàs piensa en una moción que da un giro a la 
inclinación natural del ser para inducirla a un movimiento su¬ 
perior. 

El primer texto es sobre todo interesante desde el punto de 
vista de la puntualización del léxico y del complemento doctri¬ 
nal que ello implica. Se trata de saber en qué sentido se pue- 
de decir que el vicio, habito adquirido, es contra naturaleza; 
esta manera de hablar parece ir contra el principio ea quae 
sunt contra naturam non possunt assuefieri. Responde Sto. 
Tomàs: 

Philosophus ibi loquitur de his quae sunt contra na¬ 
turam secundum quod esse contra naturam opponitur ei 
quod est esse a natura: non autem secundum quod esse 
contra naturam opponitur ei quod est esse secundum 
naturam, eo modo quo virtutes dicuntur esse secundum 
naturam, inquantum inclinant ad id quod naturae con- 
veniE**. 

Este texto utiliza, pues, categorías precisas para designar 
los tres tipos de movimiento que acabamos dé encontrar en el 
comentario al De Càelo. A natura significa lo que fluye estric- 
tamente de los principios internos de la naturaleza propiamen- 
te considerada; contra naturam indica lo contradictorio de a 
natura; secundum naturam designa algo intermedio, en este 
caso el hàbito que inclina a la naturaleza en un sentido que es 
conforme a ella; pero entonces tenemos un contra naturam 
que no se opone a a natura, sino a secundum naturam. Pràcti- 
camente el vicio no se oponte a la naturaleza haciendo violèn¬ 
cia a sus principios esenciales, sino como contrarrestando sus 
inclinaciones normales. Estos datos de léxico que dejan de la- 
do el problema dé un influjo extrínseco, puesto que se trata del 
hàbito adquirido, tienen al menos la ventaja de indicarnos uno 


Finalmente, el comentario a este mismo capitulo 12 (lee. 18) ha podido dar 
origen a la idea que encontrarnos frecuentemente: la diferencia entre el 
hombre y el Àngel hay que buscaria sobre todo en la unidad o multiplicidad 
de los actos que le hacen entrar en posesión de la bienaventuranza. C£r. 
supra, pp. 170, 178, Parece, pues, que este libro de Aristóteles ha aportado 
numerosas sugerencias al Doctor Angélico. 


^‘*1-2q71 a2ad2. 
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de los lugares fundamentales del secundum naturam: el habi¬ 
to. Recordemos lo que ya veíamos cuando estudiàbamos el 
sentido de esta noclón en la l.®-ll.®®: el habito logra la Intehorl- 
zaclón en el hombre de todos los factores adquirides o Infu- 
sos; y ahora vemos lo que significa la Interlorizaclón: una dls- 
poslclón del ser en el sentido dé sus Incllnaclones naturales; 
así se perfila mejor lo que es secundum naturam. 

Tomamos el segundo ejemplo del problema teológico que 
plantea él rapto de San Pablo hasta el tercer clelo; de cual- 
quler manera que se Interprete, constituye un fenómeno que 
no es natural y que por consigulente exige una expllcaclón. 
Tenemos tres exposiclones de Sto. Tomàs sobre la cuestión, 
dos de las cuales, la del comentarlo a 1 Cor 12, 2 y la del De 
Veritate 13, 1, se parecen mucho. La de la Suma teològica, 1- 
2 q 175 a 1, parece dar una soluclón màs trabajada y que 
aprovecha justamente las distinclones que acabamos de 
apuntar. 

Los anàlisis del De Veritate atlenden sobre todo al aspecto 
extraordinarlo del rapto. A fin de precisar en qué consistió, el 
cuerpo de la respuesta busca comparaclones tanto en el or- 
den de la naturaleza como en el de la vida humana. Oponen el 
fenómeno natural al fenómeno monstruoso o, sl se trata de un 
Influjo divino, al fenómeno mllagroso. En el plano humano 
opone, de modo paralelo, la operaclón natural, es decir, el co- 
noclmlento mediante la abstracción de lo sensible, a la opera¬ 
clón monstruosa, la del demente que no es capaz de abstraer 
lo Intellgible de lo sensible, y, sl se trata del Influjo dIvIno, al 
rapto. Efectivamente, en este último caso la abstracción de lo 
Intellgible a partir de lo sensible no es ya necesarla, por estar 
él hombre elevado a un modo superior de conocimiento, all- 
quld altius quam sIt naturale hominl. Como se ve, estas com¬ 
paraclones orlentan al espíritu hacla el caràcter trascendente, 
no habitual, al margen de la naturaleza, proplo del rapto. Pa¬ 
rece que esta dirección queda confirmada en las dos primeras 
soluciones. Sto. Tomàs responde a dos objeclones, tomada 
una de San Agustín y otra del comentarlo de Averroes al De 
Càelo et Mundo^®. Con este motivo se ve obllgado a confrontar 


In III de Càelo, coment. 20. El problema que suscita el texto en cuestión es 
bastante semejante al estudiado en el libro I, cap. II, que ha dado lugar a 
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el rapto con la naturaleza: naturale?, contra naturam? Lo pun- 
tuallza medlante un juego bastante complejo de distinclones 
que nos llmitaremos a resumir. Primeramente considera el na¬ 
turale hominl en funclón de los estados sucesivos del hombre: 
In via, In patria. DIstInclón tomada de Malmónides. Desde este 
punto de vista, el conocimiento de DIos por esencla, caracte- 
rístlco del rapto, es contra naturaleza en el sentido de que es 
prematuro y no corresponde al grado de conocimiento normal 
en el status viae. La comparaclón escogida tiene su grada: 
sicut esset contra naturam quod puer mox natus haber et bar- 
bam. En segundo lugar, no es ya una distinclón temporal la 
que sirve para responder a la cuestión, sino la distinclón entre 
la natura particularis, es decir, el Individuo concreto, y la natu¬ 
ra universalls, o sea la totalldad de la especle. Desde este 
punto de vista se puede decir que un Influjo divino (Impressió) 
puede ser natural a la especle concebida como un todo, y cen¬ 
tra naturaleza sl se trata del mismo Influjo en un Individuo par¬ 
ticular, et sic patet quomodo ea quote a Dea In creaturis flunt, 
possunt dicl secundum naturarti vel cantra. 

A fin de cuentas todo esto queda bastante en la periferla 
del problema relativo a la Inserclón de un Influjo dIvIno en el 
juego vital de una naturaleza. La problemàtica de la ll.®-ll.®® 
nos parece mas clara y a la vez mas profunda. Sto. Tomàs 
mantlene en su noclón de rapto la Idea de partida que Implica 
violència, contra-naturaleza^®. Ello constituye en clerto modo 
parte de la concepción clàsica. Pero su esfuerzo se centrarà 
justamente en puntuallzar el punto concreto de Inserclón del 


las distinciones que hemos citado. Pero en su estudio del De Veritate no 
parece haberse dado cuenta aún de las posibilidades de transposición que 
ofrecen los movimientos primarios de las esferas. Razón de màs para ad¬ 
vertir que el comentario de Averroes había notado la existència de una no- 
ción intermèdia entre lo natural y lo violento: Motus autem corporum quae 
semper moventur, ut est motus elemen-torum circularis a motu caeli, non 
possumus dicere quod sit motus vio-lentus, quia semper est. Nec etiam 
possumus dicere quod sit naturalis, quia motus non movetur illo motu a 
principio existente in eo (texto de la edición de Venecià, 1562, t. V, tol. 187 
K). 

Cfr. Ver. 13, 1. Raptus est ab eo quod est secundum naturam in id quod est 
contra naturam, vi superioris naturae elevatio (definición tra-dicional en la 
escuela de su tiempo, citada aqui 2-2 q 175 a 1 ob 1). 
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influjo violento y ver que es lo que supone en relación con la 
naturaleza. El estudio de la violència como impedimento del 
voluntario, ya realizado en la , le permite distinguir 

dos tipos: la violència absoluta, que se opone a la inclinación 
de la naturaleza hacia su fin, y la violència quoad modum, que 
se opone solamente al proceso ordinario de la marcha hacia el 
fin. En el rapto se da solamente feste segundo aspecto de la 
violència; ya no aduce las comparaciones con la monstruosi- 
dad 0 la demencia; incluso advierte que la segunda, propia- 
mente hablando, no es rapto. En el interior de una inclinación 
conforme a la naturaleza, el rapto precipita la manera de al- 
canzar el termino. Por su parte también las soluciones pueden 
precisar en que medida el rapto es y no es natural. Glosare- 
mos aqui únicamente la segunda respuesta, dando primero el 
texto de la objeción : 

Dionysius dicit, 8 cap. de div. Nom. quod iustitia 
Dei attenditur in hoc quod omnibus rebus distribuii 
secundum suum modum et dignitatem. Sed quod ali- 
quis elevetur supra id quod est secundum naturam, nou 
pertinet ad modum hominis vel dignitatem. Ergo vi- 
detur quod nou rapiatur meus hominis a Deo in divina. 

El núcieo de la objeción està en haber identificado secun¬ 
dum modum et dignitatem con secundum naturam. Esta identi- 
ficación es lo que permite impugnar la posibilidad de una ele- 
vación supra naturam. He aqui la respuesta: 

Dicendum quod ad modum et dignitatem hominis 
pertinet quod ad divina elevetur, ex hoc ipso quod ho- 
mo factus est ad imaginem Dei. Et quia bonum divi- 
num in infinitum excedit humanam facultatem, indiget 
homo ut supernaturaliter ad illud bonum capessendum 
adiuvetur, quod fit per quodcumque beneficium grati- 
ae. Unde quod sic elevetur meus a Deo per raptum, nou 
est contra naturam, sed supra facultatem naturae. 

Observemos cuatro cosas en està respuesta : 


1-2 q 6 a 5-6. En el estudio del rapto, se cita también III Eth. a propósito de 
la violència : estamos aun en el marco literario del estudio sobre el volun¬ 
tario y el involuntario. 
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1. La respuesta se situa en el plano teológico de la Ima- 
gen de Dios. Materialmente se trata del grado naturai de la 
Imagen, que, como hemos visto, se define por la naturaleza 
espiritual del hombre. Pero la intervención misma de està no- 
ción de Imagen pone en juego la vinculación establecida por 
Dios entre la espiritualidad del hombre y la perfección de su 
conocimiento de Dios. Es, pues, secundum^® modum et digni- 
tatem hominis tener acceso a los bienes divinos. 

2. Este acceso debe ser concebido de manera dinàmica: 
bonum divinum capessere; se trata de una actividad del hom¬ 
bre «a Imagen» hacia la perfección de su ser, hacia su fin úl- 
timo, Dios en si mismo. 

3. El ejercicio de està actividad rebasa siempre las posi- 
bilidades del hombre: supra facultatem humanam. Està impo¬ 
tència crea en el hombre la necesidad de una ayuda de Dios 
para obrar y Sto. Tomàs, résumiendo una expresión delibera- 
damente vaga de la compleja doctrina de 1-2, q 109-114, ha- 
bla de quodcumque beneficium gratiae. Es en està linea en la 
que situa el rapto, que aparece aqui en su verdadero lugar 
teológico: el grado supremo de la actividad sobrenatural del 
hombre en este mundo. Se podria hablar, aunque Sto. Tomàs 
no lo haga aqui, de supremum beneficium gratiae. 

4. Queda una advertència por hacer : supra facultatem 
humanae naturae no es contra naturam, puesto que se trata 
de una ayuda divina a la actividad del hombre con vistas a ob- 
tener la perfección de la Imagen. 

Si comparamos el contenido de està solución con los prin- 
cipios formulados en el comentario al De Caelo et Mundo, nos 
encontraremos exactamente en la misma perspectiva; tres 
proposiciones : secundum, supra, contra, permiten situar al 
sobrenatural en relación con la naturaleza; la novedad consis- 
te en la perspectiva teològica dentro de la cual se usan estas 
distinciones: se trata de la Imagen de Dios. Por la naturaleza 
espiritual que alcanza el hombre al ser creado por Dios se le 
da una capacidad radical de ver a Dios. El sobrenatural en ge¬ 
neral (quodcumque beneficium gratiae) y el rapto en particular 


Como puede comprobarse, la palabra secundum no se encuentra en el 
texto de la respuesta, sino su equivalente: ad... pertinet. 
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no pueden ser concebidos como contrarios a la naturaleza, 
sino màs bien conformes a la Incllnaclón profunda de ésta. La 
naturaleza en sí misma no puede llegar al término de esa In¬ 
cllnaclón, necesita una moclón supra naturam. Se ve que una 
vez màs el supra naíuram es concebido como Intermedio entre 
lo que es a natura y contra naturam. 

Tomamos el tercer ejemplo de la III.® Pars, en un articulo 
particularmente denso relativo a la blenaventuranza creada del 
alma de Crlsto^®. Para probar la existencla de esta «clencla de 
los blenaventurados» en el alma del Senor, Sto. Tomàs se 
apoya en el papel mediador de Cristo: su alma debe poseer 
plenamente lo que tiene que comunicar a las otras, aquello 
hacla lo cual tiende todo hombre que ha de salvarse: la blena¬ 
venturanza. 

Homo est in potentia ad scientiam beatorum, quae 
in visione Dei consistit, et ad eam ordinatur sicut ad 
finem: est enim creatura rationalis capax illius beatae 
cognitionis, inquantum est ad imaginem Dei. 

Volvemos a encontrar aquí lo que hemos visto en la cues- 
tlón 93 de la I.® Pars, lo que acabamos de ver a propósito del 
rapto: se da una relaclón orgànica entre la cualldad de Imagen 
de DIos en su grado Inicial, la capacidad espiritual y la adqul- 
slclón de la blenaventuranza. La soluclón ad 3um. viene a su 
vez a precisar esta relaclón orgànica entre los términos a los 
que comenzamos a estar habituados. La objeclón partia del 
principio de que no hay sIno dos clases de clencla (como en la 
objeclón del De Càelo dos clases de movimiento): secundum 
naturam, supra naturam; ahora blen, como la clencla Increada, 
divina, de Cristo es por excelencla supra naturam, la clencla 
beatifica seria en El Inútil. He aquí el texto de la respuesta: 

Visio seu scientia beata est quodammodo supra na¬ 
turam animae rationalis: inquantum scilicet propria vir- 
tute ad eam pervenire non potest. Alio vero modo est 
secundum naturam ipsius, inquantum scilicet per natu¬ 
ram suam est capax eius, prout scilicet ad imaginem 
Dei facta est. Sed scientia increata est ómnibus modis 
supra naturam animae humanae. 


3 q 9 a 2 c ad 3. 
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La continuidad teològica està aquí perfectamente senalada: 
hay que reservar sin duda un lugar aparte para la ciència pro- 
piamente divina de Cristo por ser absolutamente trascendente 
a la naturaleza del hombre y no ser susceptible de que otra 
alguna esté en su línea. No ocurre lo mismo con la ciència de 
Vision, y lo que Sto. Tomàs dice de ella a propósito de Cristo 
vale para todo hombre: esta ciència en la cual tiene lugar la 
bienaventuranza es supra naturam en el sentido de que su¬ 
pera el poder de la naturaleza humana estrictamente conside¬ 
rada; por tanto el hombre no podrà llegar a ella sino gracias a 
una atracción superior. Pero es también secundum naturam 
en cuanto que por la capacidad radical de su naturaleza hecha 
a Imagen de Dios, esa atracción es posible y se le ofrece la 
ocasión de alcanzarla. Cristo realiza en su ser la conjunción 
única y actual de todos los grados de la Imagen: grado tras¬ 
cendente del Verbo personal, grado del conocimiento beatifi¬ 
co, grado de la capacidad natural. Su bienaventuranza creada 
es en cierto modo el término medio entre dos extremes: el 
Verbo se revela en El a la inteligencia humana, asumiéndola 
en la unidad de la Persona a una comunión de visión. 

Se ha querido explicar este texto por una supervivència de 
las fórmulas agustinianas en el pensamiento de Sto. Tomàs, 
cuyo eje doctrinal seria, sin embargo, la concepción aristotèli¬ 
ca de la naturaleza®®. Esto, a nuestro juicio, equivale a intro- 
ducir en Santo Tomàs una dualidad entre la aportación aristo¬ 
tèlica y la aportación agustiniana, lo cual nos parece imposible 
en el simple plano de la historia. Es muy posible que el último 
texto que hemos comentado se inspire en un texto paralelo del 
De Trinitate de San Agustín sobre la capacidad de Dios induï¬ 
da en la Imagen. Pero, si es así, Sto. Tomàs es plenamente 
consciente de ello. No a propósito de San Agustín, sino de un 
texto cosmológico del De Càelo et Mundo, el Doctor Angèlico 
ha puesto a punto el tríptico secundum naturam, supra natu¬ 
ram, contra naturam, acerca del cual nos ofrecen variantes los 
diversos textos que hemos comentado. De lo que siempre se 
trata es de entroncar entre dos tèrminos aparentemente hete- 
rogèneos, y de hecho netamente distintes, un tercero que lo- 


Cfr. R. GAUTHIER, Somme contre les Gentils. Introduction, 107, n. 280. 
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gre la unión de los mismos. Se trata de una atracción que vle- 
ne del ser superior, pero a la que se presta el Inferior por su 
misma constituclón. Por nuestra parte, creemos que dentro de 
una problemàtica resueltamente teològica, definida por la Ima- 
gen de DIos, Sto. Tomàs ha sabido utillzar puntuallzaclones de 
la noclón aristotèlica de naturaleza para distinguir pianos y 
fundamentar teológicamente una continuidad històrica entre la 
naturaleza y la grada. 

Por lo demàs, es posible que el díptico Agustín-Aristòteles 
sea aquí demaslado estrecho. En el capitulo precedente 
veíamos què Santo Tomàs no tomaba de ninguno de estos 
dos autores el marco de su exposiclòn sobre el acto humano 
como reallzaclòn dinàmica de la Imagen, sino màs blen de los 
Padres griegos a través de Nemeslo y San Juan Damasceno. 
Con ello se asoclaba a una tradiclòn poco Inclinada a sacrificar 
la consistència de las naturalezas en el acto libre, pero que 
por otra parte Ignoraba otro fin que la blenaventuranza anun- 
claba por el Evangello. Dentro de una exposiclòn de conjunto 
sobre el pensamiento de Sto. Tomàs acerca de la Imagen, no 
seria método adecuado pasar por alto esta tradiclòn. Al final 
del capitulo precedente Intentàbamos dejar constancla de que 
Sto. Tomàs parece haber resuelto el difícil problema de la 
conclllaclòn con el agustinismo. Creemos que la teologia de la 
Imagen según Sto. Tomàs debería ser examinada desde ba¬ 
ses extraordinarlamente ampllas, concediendo al Doctor Angé- 
llco el crédIto de una cultura teològica que no suponemos en 
él quizà por la sencllla razòn de que nosotros no la poseemos. 
A titulo de ejemplo y sin pretender sacar conclusiòn alguna 
sobre sus posibles dependenclas, desearíamos citar unas lí- 
neas del P. Crouzel, quien escribe a propòsito de la Imagen en 
Orígenes: 

«Esta participaclòn de DIos es dinàmica: el que participa 
tiende a hacer suyo a aquel de quien participa. "i,Por què 
Aquel que nos creò puso en nosotros un deseo de pledad y de 
comuniòn con El, deseo que, Incluso en los que han caído, 
conserva clertos rasgos de la voluntad divina, sl no es posible 
a los loglka recibir lo que naturalmente desean?" Hay aquí 
como un esbozo de un argumento de Inspiraclòn blondellana. 
Es preciso no tomar la palabra naturalmente como sl se opu- 
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siera a sobrenaturalmente: Orígenes ignora esa distinción. El 
considera al hombre concreto, tal cual Dios le ha hecho para 
llamarie a la visión beatífica»^^ Prescindamos de la alusión a 
Blondel, que nos parece fuera de lugar tanto para Sto. Tomàs 
como para Orígenes, siendo, como son los dos, teólogos. Pe¬ 
rò, aparte esto, la perspectiva de conjunto nos parece en re¬ 
sumen la misma en la escolàstica y en el alejandrino: en am- 
bos casos sé trata del hombre concreto llamado a la bienaven- 
turanza y considerado justamente desde ese punto de vista. 
Por lo demàs, el enfoque de San Agustín no es diferente. Pero 
si, como afirma el P. Crouzel, Orígenes es aún impreciso a 
propósito de la distinción natural-sobrenatural, la tarea de la 
escolàstica es aplicar esta distinción utilizando a la vez una 
teologia acabada de la grada y un rigor de nociones en lo que 
concierne a la naturaleza, permaneciendo dentro de la misma 
problemàtica y de manera que se aprecie mejor la intuición 
bàsica: la continuidad de la evolución humana en función de 
una vocación gratuita. El elemento filosófico que sé utiliza es 
el de la asunción del movimiento espiritual del ser inferior por 
el movimiento espiritual del ser superior, la cual es posible 
porque el hombre, considerado en su naturaleza misma, parti¬ 
cipa de Dios, que le atrae sobrenaturalmente. Ciertamente, el 
misterio permanece intacto, pero la expresión del mismo ha 
llegado a la profundidad posible y dentro de los mismos térmi- 
nos de la Tradición cristiana. 

Concluimos. Nos proponíamos en el punto de partida la 
cuestión de la relación existente entre los diversos grados de 
la Imagen, màs en concreto los grados de gracia y de glòria 
por una parte y el grado natural por otra. Creemos que es pre¬ 
ciso responder que Sto. Tomàs reconoce a cada uno de esos 
grados consistència pròpia: ésta puede definirse desde un 


H. CROUZEL, Théologie de l'Image de Dieu chez Origéne (París 1956) 165. 
El autor remite igualmente a una sugestiva nota del P. DE Lu-BAC, Origéne 
et saint Thomas d'Aquin, en Rech. S. R. (1949) 602. Después de cuanto 
hemos visto màs arriba, no existe a priori razón alguna para sustraer a Sto. 
Tomàs de la influencia de Orígenes, incluso directa. Esta nos parece indu- 
dable en lo que atane al comentario del Doctor Angélico sobre San Juan. 
Seria por lo demàs una influencia controlada; tràtese de Aristóteles, de San 
Juan Damasceno, de Orígenes o de San Agustín, Santo Tomàs es siempre 
dueno de su pensamiento y de la evolución del mismo. 
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punto de vista esencial (caso del grado natural de la Imagen, 
idèntica a la naturaleza racional del hombre) o desde un punto 
de vista operativo (tipos de conocimiento de Dios). Pero esa 
consistència no implica una separación radical entre esos gra- 
dos; por el contrario, cabe advertir entre ellos una continuidad 
teològica; los elementos en función de los cuales se puede 
apreciar esta continuidad son en primer lugar el llamamiento 
gratuito de Dios a la bienaventuranza y seguidamente la aper- 
tura que la naturaleza humana encierra en sí misma para una 
elevación dinàmica al sobrenatural. Esta elevación puede re¬ 
vestir muchas formas; hemos visto el caso del rapto y de la 
ciència beatifica de Cristo; son dos casos extremos; los casos 
normales son los que dependen del orden sobrenatural «ordi- 
nario» ; la continuidad operativa entre Dios y la naturaleza en¬ 
tra entonces en juego en el plano actual de la moción ad 
agendum y sobre todo en el plano màs estable del habito: gra¬ 
da santificante y virtudes teologales, consideradas como los 
instrumentos habituales en nosotros de la Presencia de Dios y 
de la conjunción, constantemente renovada, entre la Imagen y 
el Modelo. Hemos vuelto, pues, a lo que constituía el objeto de 
nuestro capitulo precedente. Querríamos, sin embargo, com¬ 
pletar un poco estos datos, diciendo unas breves palabras so¬ 
bre la relación de la Imagen de Dios con las Personas divinas. 

§ 3 Imagen de Dios y Personas divinas 

La Imagen de Dios, término de la Creación del hombre, se 
define, como sabemos, en función del conocimiento de Dios y 
màs especialmente del conocimiento beatifico. Mediante las 
distinciones que hemos dicho, el grado natural de la Imagen, 
conservando plenamente su consistència quidditativa, es con- 
siderado como capacidad de Dios. Se trata, pues, en todos los 
casos, de Dios, objeto dé la Bienaventuranza, por tanto de 
Dios en sí mismo, tal cual ha querido que le conozcamos a 
través de la Revelación. Por eso, al igual que había que bus¬ 
car el modo de vincular la Imagen a la vida propiamente so¬ 
brenatural del hombre, tenemos que considerar también explí- 
citamente en què medida la Imagen de Dios implica una rela¬ 
ción con las Personas divinas. 
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A guisa de preliminar recordemos una advertència que ha- 
cíamos al tratar de la Trinidad y del lugar que teológicamente 
le corresponde en la Suma: Dios Trino no es «mas» que Dios 
en su unidad; la vida trinitaria del hombre es algo que surge en 
cierto modo por sí mismo desde el momento en que se afirma 
la existència de una vida sobrenatural. Quizà esto nos dé ra- 
zón de la brevedad con que Sto. Tomàs parece haberse expli- 
cado acerca de estos problemas, y por otra parte de la conti- 
nuidad entre su ensenanza sobre la vida trinitaria del alma y 
su ensenanza sobre el conocimiento sobrenatural de Dios: la 
primera no es sino la última expansión de la segunda; seria 
fàcil establecer un paralelismo real entre la concepción de Sto. 
Tomàs sobre la continuidad entre la Unidad divina y las Per- 
sonas y la de la continuidad entre el conocimiento de Dios por 
el hombre y la asimilación a las Personas divinas que de él se 
sigue. De hecho nos limitaremos aquí a ofrecer lo que nos pa¬ 
rece ser el armazón del pensamiento de Santo Tomàs acerca 
de este problema, procurando no ampliar las reflexiones del 
Angélico. Para nuestro intento basta poner de manifiesto una 
línea doctrinal, sobre la que veremos que vuelve a propósito 
de la Encarnación del Verbo. 

Principio generai: ia imagen inciuye ia semejanza 
de ias Personas 

Una vez dilucidada la cuestión de los grados de la Imagen, 
que hemos expuesto en el paràgrafo precedente, el Doctor 
Angélico se pregunta acerca de la semejanza que puede ha- 
ber entre la Imagen de Dios y la Trinidad de las Personas divi¬ 
nas: utrum in homine sit Imago Dei quantum ad Trinitatem 
Personarum®^ |_a respuesta es afirmativa y se apoya en un 
razonamiento teológico de una simplicidad casi desconcertan¬ 
ts: si se admite que el hombre està hecho a Imagen de la na- 
turaleza divina, hay que conceder que lleva en sí la semejanza 
de todo lo que propiamente caracteriza a dicha naturaleza. 
Ahora bien, la distinción de Personas en Dios tiene lugar ex- 
clusivamente por via de origen, por consiguiente, de un modo 
absolutamente propio de la naturaleza de Dios; eso solamente 
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en Dios tiene lugar, lo cual equivale a decir que pertenece a la 
esencla misma de la DIvInIdad concebida del modo màs com- 
prehenslvo posible. El concepto teológico Integral de la Dlvlnl- 
dad Incluye la unidad de naturaleza y la Trinidad de Personas. 
Por tanto, el hombre, creado a Imagen de DIos, necesarla- 
mente lleva en sí la semejanza de las Personas. SIendo Dios 
el modelo, no se puede concebir una Imitaclón de su naturale¬ 
za que no sea tamblén Imitaclón de las Personas: unum ad 
alterum sequitur. 

Esto supuesto, Sto. Tomàs aún no precisa en este articulo 
en qué consiste la semejanza de las Personas en la Imagen. 
En la soluclón ad 4 se contenta con excluir una semejanza 
particular de la segunda Persona solamente, el Verbo, que es 
la Imagen por excelencla. Antes de proseguir por este camino 
de la exclusión y de examinar con ocasión de la misma los 
textos de la III.® Pars relatives a la adopción filial, vamos a es¬ 
tudiar, atenléndonos sobre todo a los articules de la cuestión 
93, cómo vincula la semejanza de las Personas a la operaclón 
sobrenatural. 

Semejanza de las Personas y operaclón sobrena¬ 
tural 

Después de haber asentado en el articulo 4 que el hombre 
està hecho a Imagen de Dios y en el articulo 5 que es Imagen 
de la Trinidad, Sto. Tomàs prosigue su estudio locallzando la 
Imagen en la mens del hombre y precisando una vez màs el 
caràcter dinàmico de la Imagen, que se reallza plenamente en 
el conocimiento de Dios. 

Para locallzar la Imagen de Dios en la mens, Sto. Tomàs 
arranca de sus anterlores reflexiones sobre el caràcter especi¬ 
fico de la Imagen, que debe reflejar los constitutivos proplos 
del Modelo. Partlendo de este principio, fluye de dos maneras 
la necesarla espiritualldad de la Imagen: con relaclón a la 
esencla divina debe reflejar la Intelectualldad; con relaclón a 
las Personas tiene que reflejar las proceslones que las dlstln- 
guen. Ya hemos expuesto ampllamente, al tratar de la con- 
cepclón trinitarla de Sto. Tomàs, la legitimidad de un doble 
empleo de la analogia psicològica: el primero, fundado en la 
participaclón, permite reconocer la espiritualldad divina; el se- 
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gundo, fundado en la realidad revelada de las proceslones, 
hace posible fundamentar la distinclón de Personas. En ésta 
ocasión se proyecta sobre el hombre la doble luz de esta ana¬ 
logia: su Intellgencla (blen se la considere en sí misma, blen 
en los diversos grados de su actividad estudiades en el articu¬ 
lo 4) sirve de fundamento a la semejanza con la naturaleza di¬ 
vina; el acto Intelectual, considerado precisamente en la pro- 
ceslón del término producido, es el fundamento para la seme¬ 
janza con el Verbo®®. Para comprender cómo procede Sto. 
Tomàs no hay màs remedio que seguirie dentro de su método, 
que consiste en considerar al hombre desde el punto de vista 
de DIos; este enfoqué hace posible distinguir detalladamente 
en la actividad espiritual del nombre las semejanzas jerarqul- 
zadas de la Trinidad. 

Hay que perfilar estas reflexiones; es lo que hace en los 
dos articules sigulentes, dedicados a exponer cómo el hombre 
es Imagen de DIos principalmente en su actividad espiritual, 
sobre todo cuando esta actividad espiritual tiene Inmedlata- 
mente a DIos por objeto; de nuevo vuelve aquí sobre la doctri¬ 
na de los primeros artículos, pero dentro de la concreta pers¬ 
pectiva de las Personas divinas. 

Efectivamente, sl se da en la sola naturaleza del hombre 
una Imagen de DIos, ésta sólo puede alcanzar su perfección 
en la medida en que representa con màs perfección a su Mo¬ 
delo. Sto. Tomàs saca de ahí la conclusión sigulente: 

Si ergo Imago Trinitatis divinae debet accipi in 
anima, oportet quod secundum illud principaliter atten- 
datur, quod màxime accedit, prout possibile est, ad re- 
praesentandum speciem divinarum Personarum^'*. 

Así, pues, en la medida en que hallemos en la vida del al- 
ma una semejanza con la eterna comunicaclón de las Perso¬ 
nas, podremos hablar de Imago Trinitatis. Por tanto, esenclal- 
mente lo que hay que buscar en el alma humana es una se¬ 
mejanza de las proceslones dIvInas. Ahora blen—y aquí està 
el punto céntrico del anàlisis—, esta semejanza sólo existe 


Citamos aquí lo que tiene relación con el Verbo. Analógicamente hay que 
hacer otro tanto con el Amor. 
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plenamente en el plano de la actividad espiritual del hombre: 
procesión del verbo mental, procesión del amor. En DIos estas 
proceslones se Identifican con la esencla y dan por resultado 
términos distintos; en el hombre estas proceslones no dan por 
resultado términos personalmente distintos y ademàs se dls- 
tlnguen de la esencla; son la actividad espiritual del hombre. 
Pero en el plano de la actividad Imitan las eternas proceslones 
de DIos y determlnan en el alma relaciones de semejanza y, 
por tanto, de comunicaclón con las Personas divinas. Esta es 
la razón por la que hay que buscar la Imagen de la Trinidad en 
la actividad espiritual. SI queremos hablar de semejanza entre 
el hombre y la Trinidad, no lo podremos hacer sino apoyàndo- 
nos en el fundamento de las proceslones Inmanentes al hom¬ 
bre, que Imitan y reflejan las proceslones dIvInas. Ya la Suma 
contra Gentes escribía con claridad meridiana: 

In mente igitur nostra invenitur similitudo Trinitatis 
divinae quantum ad processionem quae multiplicat 
Trilli tatem^^. 

En otros términos, el asemejarse a DIos es una operaclón 
que se asemeja a las acciones divinas Inmanentes del ser de 
DIos, qué son las proceslones, y las «participa». Es una aslml- 
laclón dinàmica. 

Ideo primo et principaliter attenditur Imago Trinita¬ 
tis in anima secundum actus, prout scilicet ex notitia 
quam habemus, cogitando interins, verbum formamus, 
et ex hoc in amorem prorumpimus^®. 

Pero tenemos que dar un paso mas. Como hemos visto al 
comienzo de este capitulo, la Imagen de DIos se reallza en el 
hombre muy especlalmente en el acto del conocimiento de 
DIos. La Imagen no alcanza su perfección en un verbo o en un 
amor cualquiera, sIno en el verbo y en el amor cuyo objeto es 
DIos. Es lo que puntuallza el articulo 8. El hombre es Imagen 
sobre todo cuando DIos mismo es el objeto de su actividad In¬ 
terior: 
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Attenditur igitur divina Imago in nomine secundum 
verbum conceptum de Dei notitia et amore exinde de- 
rivatum. Et sic Imago Dei attenditur in anima secun¬ 
dum quod fertur vel nata est ferri in Deum^’. 

En definitiva, podria resumirse de este modo ei pensamien- 
to de Sto. Tomàs: Dios, mediante un acto gratuito, cuya medi- 
da, fijada para cada uno, depende de ia divina predestinación, 
se ofrece de modo inmediato^® a ia criatura racionai como ob- 
jeto de su conocimiento y de su amor. Este contacto espirituai 
entre Dios y ei aima, sobré ia naturaieza dei cuai no podemos 
extendernos màs aquí, determina en ei aima procesiones espi- 
rituaies, imagen de ias procesiones eternas que se dan en ei 
seno de ia esencia divina. Y así como ias procesiones eternas 
son ei fundamento de ias reiaciones personaies, así también 
ias procesiones espirituaies que son a imagen de aquéiias co- 
iocan ai aima en reiación de semejanza y de unión con cada 
una de ias Personas; no con una de eiias independientemente 
de ias otras, sino con cada una según un orden que es ei 
mismo de ia vida intratrinitaria. De esté modo se estabiece en¬ 
tre ei aima-lmagen y Dios una semejanza que es comunión de 
vida; eiia pone ai aima en estado de asimiiación y dependen- 
cia respecto de Dios, sobre ei fundamento de ia actividad de 
conocimiento y amor sobrenaturaies. 

De este modo, ai iguai que ia Persona divina no se confun- 
de con ia naturaieza, en ia teoiogía trinitaria de Sto. Tomàs, no 
obstante estar ia naturaieza inciuida en aquéiia, ia noción de 
Imagen de Dios no puede exciuir ni ia naturaieza ni ia Perso¬ 
na. Es inconcebibie una reiación a una Persona divina sin co- 
tejaria con ia naturaieza y vincuiaria a ias otras Personas, 
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mientras que la configuración a Imagen de la naturaleza se 
expande en la semejanza con las Personas y en respectos 
personales. Hay en él hombre «a Imagen» una misteriosa dia¬ 
lèctica de la naturaleza y de la Persona que refleja e Imita al 
Ser de DIos. Y, como el hombre està sometido al tiempo, el 
progreso en la asimllaclón no sólo es posible sino necesarlo : 
el ser «a Imagen», al menos en la economia dé la grada, no 
es Inmutable. 

Estas Indicaclones son sumarlas; se las podrà completar 
con los datos, expuestos màs arriba, relativos a las mislones. 
Hay que reconocer que dan una orlentaclón clara, pero bas- 
tante sucinta. Parece como sl un clerto pudor espiritual Impl- 
dlera al Doctor Angéllco proseguir en la exposiclón de esta 
teologia de la Imagen y entrar en detalle en una teologia espi¬ 
ritual que hubiéramos deseado que desarrollara. En este tra- 
bajo consagrado a poner de maniflesto las grandes orlentaclo- 
nes del pensamiento de Sto. Tomàs, no vamos a Indagar màs 
de lo que él ha Indagado en la teologia de la Presencia de 
DIos. Basta Indicar las grandes lineas de orlentaclón que le da 
el Angéllco. Terminaremos volviendo sobre el texto ya citado 
relativo a la Imposibllldad de una semejanza especial con el 
Verbo, lo cual nos Introducirà en la teologia de la adopción di¬ 
vina. 

Imagen de Dios y Adopción 

Cualquiera que sea la concepción que se tenga acerca de 
la relaclón de la Imagen de Dios con las Personas divinas, 
siempre debe respetar el caràcter natural y único de las pro- 
ceslones Intratrinitarlas. Las grandes lineas de la teologia to¬ 
mista de la adopción fortifican en clerto modo las fronteras 
dentro de las cuales puede llevarse a buen término una Inves- 
tlgaclón de este género. 

Sto. Tomàs, a la vez que afirmaba la semejanza trinitarla 
de la Imagen, ha procurado excluir una semejanza especial de 
la Imagen respecto del Verbo. La unidad de naturaleza entre 
el Padre y el Hljo Implica, en efecto, que lo qué es Imagen del 
Hljo sea tamblén Imagen del Padre; ya San Agustin lo habia 
advertido. Para comprender todo el contenido de esta aflrma- 
clón, hay que recordar que cada Persona divina Incluye la na- 
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turaleza; el Verbo es verdadero Dios y por tanto la semejanza 
con el Verbo es semejanza con DIos. Por lo mismo es seme¬ 
janza del Padre no en su Paternidad, sino en su naturaleza 
divina. En fin de cuentas toda la economia del MIsterlo de la 
Trinidad està aquí Implicada: la única oposiclón que hay entre 
las Personas es la de origen y es estrictamente exclusiva de 
ellas. Las criaturas no pueden tener acceso a ella, al menos 
de modo proplo. En otros términos, la diferencia de naturaleza 
entre Dios y las criaturas entrana una disparidad radical en la 
estructura de la Imagen. En Dios mismo el binomio Ejemplar 
Imagen sólo se puede entender de la oposiclón de las Perso¬ 
nas. Por eso al estudiar el Nombre divino de Imagen en la 
cuestión 35, Sto. Tomàs afirmaba su caràcter estrictamente 
personal. Pero entre Dios y la criatura ese bInomIo debe en- 
tenderse en primer lugar de las naturalezas, consideradas por 
lo demàs en su realldad concreta y subsistente, y sólo partlen- 
do de ahí se puede elaborar una teoria de las relaciones con 
las Personas divinas. Por tanto, cuando se establece una 
comparaclón entre el Verbo-lmagen y el hombre ad Imaginem, 
hay que acordarse de estos distintos pianos debidos a la dls- 
tlnclón de las naturalezas: 

Quia similitudo perfecta Dei non potest esse nisi in 
identitate naturae, imago Dei est in Filio primogénito 
sicut [mago regís in filio sibi connaturali; in nomine 
autem, sicut imago regis in nummo argénteo^®. 

Estos datos nos Indican cómo hay que entender nuestra fl- 
llaclón adoptiva en Cristo, de la que se trata con frecuencla en 
la III.® Pars. Frecuentemente, viene a la pluma de Sto. Tomàs 
la fórmula que la callfica de similitudo participata flllationis na- 
turalls'^®. Un texto rigurosamente paralelo a Pot. 9,9, estudiado 
un poco màs arriba, nos dice cómo hay que entender esta 
asimllaclón al Verbo: 

Assimilatur creatura Verbo secundum unitatem 
quam habet ad Patrem, quod quidem fit per gratiam et 
caritatem: unde Dominus orat: Sint unum, sicut et nos 
unum sumus. Et talis assimilatio perficit rationem 
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adoptionis, quia sic assimilatis debetur haereditas ae- 
terna'*^ 

Este texto puede comentarse mediante el siguiente: 

Adoptio fïliorum Dei est per quamdam conformi- 
tatem imaginis ad Dei Filium naturalem. Quod quidem 
fit dupliciter; primo quidem per gratiam viae, quae est 
conformitas imperfecta; secundo per gloriam, quae est 
conformitas perfecta'*^. 

De este modo se nos remite a lo que hemos visto en los 
paràgrafos precedentes sobre los diversos grados de la Ima- 
gen y sobre la asimllaclón dinàmica: el hombre puede en su 
acto adquirir la semejanza con las Personas. 

Un último texto nos permitirà captar claramente el pensa- 
mlento de Sto. Tomàs sobre la adopción, a la vez que nos In- 
troduce en los problemas cristológicos. Se trata de un texto de 
la 11.® Pars, en el articulo en que el Doctor Angéllco explica 
cómo una Persona sola puede, con exclusión de las otras, 
asumir la naturaleza humana en la Encarnaclón; la argumen- 
taclón se funda en la distinclón entre asunclón activa (acto de 
asumir) y asunclón terminativa. Con ese motivo ofrece una 
comparaclón entre la asunclón por grada, común a todos los 
santes, y la asunclón especial de la unión hipostàtica reserva¬ 
da a Cristo: 

Assumptio quae fit per gratiam adoptionis termina- 
tur ad quamdam participationem divinae naturae 
secundum assimilationem ad bonitatem illius, secun- 
dum illud 2 Peí: Divinae consortes naturae. Et ideo 
huiusmodi assumptio communis est tribus personis et 
ex parte principii et ex parte termini. Sed assumptio 
quae est per gratiam unionis est communis ex parte 
principii, nou autem ex parte termini'*^. 

De esté texto se deduce claramente que la flllaclón adopti¬ 
va atane desde luego a DIos en cuanto uno: es obra de las 
tres divinas Personas que obran conjuntamente, per modum 


3 q 23 a 3. 

3 q 45 a 4. 

3 q 3 a 4 ad 3. 
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unius, y culmina en una asimilación a la Bondad divina, es de- 
cir, a la riqueza infinita de la esencia. En Cristo, por el contra¬ 
rio, la operación de asumir, común a las tres divinas Personas, 
termina exclusivamente en la Persona del Verbo, lo cual pone 
a la humanidad de Cristo en una situación absolutamente úni¬ 
ca. A la luz de este texto hay que entender otros que nos ha- 
blan de la semejanza con el Verbo o con la filiación eterna; 
esa semejanza existe ciertamente, pero sobre la base de una 
prèvia asimilación a la naturaleza; se da realmente, pero como 
la culminación de una actividad de conocimiento y de amor, 
que se sitúa ante todo en el plano de la naturaleza. El camino 
que conduce al alma a una semejanza con las Personas pasa 
a través de una actividad espiritual cuyo modelo es la natura¬ 
leza y luego las procesiones inmanentes a la naturaleza. En 
función de esta primera asimilación, que constituye la esencia 
de la adopción, se puede hablar de relación con las Personas. 
Es esta primera asimilación lo que permite luego las apropia- 
ciones por una parte y la semejanza con las Personas por 
otra. 

Tales son las indicaciones que, a nuestro juicio, cabe hacer 
a propósito de los textos de Sto. Tomàs sobre él caràcter espi¬ 
ritual de la Imagen de Dios. Una vez màs el Angélico es breve 
en esta matèria; por lo menos su aportación nos bastarà para 
fundamentar su cristología; en todo caso nos permite com- 
prender el sentido exacto de una concepción de la Imagen de 
la Trinidad en el Doctor Angélico; se trata de distinguir en los 
diferentes niveles de la actividad humana (potencias, hàbitos y 
sobre todo actos sobrenaturales) un proceso de imitación vital 
de las eternas procesiones, proceso al término del cual el al¬ 
ma entra bajo diversos aspectos en relación de semejanza y 
de unión con las Personas, que proceden eternamente por via 
de conocimiento y de amor. Hay en la Imagen una verdadera 
reproducción del Modelo. Al igual que en Dios la Persona en¬ 
globa en cierto modo la naturaleza y la naturaleza se termina 
en la Persona, así también el término intelectual o amoroso 
del acto espiritual implica inseparablemente dicho acto y el ac- 
to no se concibe en plenitud, sino terminando en un verbo o en 
su misterioso término correlativo de amor. De este modo la 
persona creada queda totalmente realizada y, si el objeto de 
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su actividad es Dios, sobrenaturalmente conocido y amado, 
entra en comunicación ordenada con las Personas divinas. 

§ 4 La imagen de Dios y el cuerpo del hombre 

Las perspectivas hacia las que nos ha conducido este anà¬ 
lisis de la Imagen son esenclalmente espirituales. Nada de 
cuanto hemos dicho se aplica exclusivamente al hombre; por 
el contrario, todo ello vale tamblén del Àngel y de él màs aún, 
puesto que es espíritu màs perfecto, como el mismo Sto. To¬ 
màs lo advlerte"*"*. <i,Estamos entonces verdaderamente en el 
campo de la antropologia? Esta no podria ser equilibrada sino 
en la medida en que se conceda al cuerpo su puesto corres- 
pondlente. <i,Cuàl es la situaclón del cuerpo dentro de una re- 
flexlón acerca del hombre «a Imagen»? 

Este problema no es especificamente tomista. Se plantea 
en todas las etapas de la reflexión cristiana sobre la Imagen. 
Podriamos caracterizarie como un caso de acoplamiento par- 
tlcularmente dificll entre la Revelaclón cristiana, concreta, que 
anuncia la salvaclón de modo histórico y considera al hombre 
como un todo, y la filosofia helénica, precisa en sus concep¬ 
tes, muy en particular sobre la Inmortalldad del alma, y que 
ofrece un esquema de las relaciones del hombre con Dios, en 
el que el valor del cuerpo, sl no su realldad, queda muy dlfu- 
mlnado. Antropologia de la resurrección, antropologia del alma 
cautiva. Por otra parte, hay que advertir que este problema de 
acoplamiento no hace sIno manifestar una aporia màs profun¬ 
da, que afecta a la naturaleza misma del hombre; habria que 
resolverla Incluso dentro de la misma Revelaclón, en la que 
fàcilmente se podria Intentar oponer (y por tanto conciliar) una 
antropologia de la Imagen basada en el tema sapiencial de la 
Inmortalldad y una antropologia de la Resurrección. Evldente- 
mente, no entra dentro de nuestro propósito estudiar cómo se 
ha reallzado la conclllaclón, tanto en la Escritura como en el 
pensamiento tradicional, y distinguir las etapas de la misma. 
Por otra parte, <i,cabe hablar de etapas? Sl algunos Padres, 
como San Ireneo, se mantlenen en una perspectiva muy pró- 


1 q 93 a 3, 
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xima a la de la Escritura y consideran al hombre como un to- 
do, Orígenes, y en Occidente San Ambroslo y luego San 
Agustín, ponen la Imagen en él alma solamente. Otros, como 
Gregorlo NIseno o Tertullano, dan respuestas diferentes, se- 
gún los contextos''^. En el fondo el problema es siempre un 
problema de base. 

En lo que atane a Sto. Tomàs, partiremos aquí, como ante- 
rlormente, de las Indicaclones de la q 93. Estas se reducen a 
dos. Ante todo, hay una cosa clara: el cuerpo no entra dentro 
de la Imagen de DIos; la Imagen en la criatura racional, aun- 
que ésta sea corpórea, sólo se da según el espíritu. Lo demàs 
acusa el vestiglo, como todo lo creado que no pertenezca al 
orden del espíritu. 

Cum in ómnibus creaturis sit aliqua Dei similitudo, 
in sola creatura rationali invenitur similitudo Dei per 
modum imaginis, in alus autem creaturis invenitur per 
modum vestigii. Id autem in quo creatura rationalis ex¬ 
cedit alias creaturas est intellectus sive mens. Unde re- 
linquitur quod nec in ipsa rationali creatura invenitur 
imago Dei nisi secundum mentem. In alus vero parti- 
bus, si quas habet, invenitur similitudo vestigii'*®. 

Sto. Tomàs explica esta posiclón que adopta, perfectamen- 
te coherente con su noclón de Imagen. SI, según la expresión 
de las Sentenclas, por Imagen etiam allquid de Iníerloribus rei 
percipl potest, se comprende fàcilmente que sólo el espíritu 
pueda ser sujeto de la Imagen, ya que participa de la esplrltua- 
lldad de DIos, sólo en él se producen proceslones Inmanentes 
semejantes a las de DIos y arralgan las relaciones respecto de 
las divinas Personas. El cuerpo sólo puede aspirar a la cuall- 
dad de vestiglo, es decir, a una manifestaclón lejana y confusa 
de la DIvInIdad mediante la armonía exterior de sus elemen- 
tos. 

Pero—y éste es él segundo punto que vamos a tocar— el 
cuerpo aspira efectivamente a esta cualldad de vestiglo y la 
característica del hombre es precisamente ser una criatura en 


Un buen resumen de las concepciones de los Padres en DÜRIG, o. c., 
101-110. Véanse también 138 ss. 

a 6 c. 
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la que sé articulan el vestiglo y la Imagen; el Inciso In alus vero 
partibus, sl quas habet únicamente se aplica, entre todas las 
criaturas, al hombre. Ello en primer lugar le permite presentar 
sernejanzas con DIos, secundarías, es verdad, pero que tiene 
el Àngel'^^. Esto, sobre todo, da a la Imagen de DIos que hay 
en él un caràcter proplo que hay que llustrar. El tipo de Imagen 
que él hombre està llamado a reallzar no serà plenamente per¬ 
fecte sl no està condiclonado por el vestiglo. 

Cuando aborda la cuestión en un contexto paralelo, el de la 
operaclón espiritual, Sto. Tomàs no es menos claro: sl la no- 
bleza del alma consiste en su caràcter Intelectual y, sl por 
consigulente, la blenaventuranza del hombre tiene lugar en la 
operaclón Intelectual, sin embargo, es el hombre total el que 
conoce y ama, el que entra en la blenaventuranza: hlc homo 
singularis. Se trata, pues, de poner a punto una concepción 
del hombre en la que la continuidad del cuerpo y del espíritu 
sea tal que la actividad superior pueda ser atribuïda al sujeto 
concreto, mientras que por otra parte queden a salvo su caràc¬ 
ter especifico y su Inmaterlalldad'^®. 

Es aquí sobre todo donde hay que apelar al contexto y re- 
currlr a las advertenclas hechas màs arriba sobre el modo que 
en la Suma tiene Sto. Tomàs de enfocar la cuestión de la Ima¬ 
gen de DIos en el hombre. Hemos visto que el marco de con- 
junto le proporclonaba el texto bíbllco, graclas al cual aparece 
subrayada la diferencia entre la condiclón angèlica y la condl- 
clón humana. El hombre es clertamente Imagen de DIos, pero 
esta expresión hay que entenderla conforme a la Intenclón del 
escritor sagrado; es significativo que el anàlisis de este asunto 
esté situado entre las cuestiones sobré la producción del 
cuerpo y del alma del primer hombre y de la primera mujer y 


q 93 a 3 : Secundo potest consideran imago Dei in homine, quantum ad 
id in quo secundario consideratur: prout se. in homine invenitur quae-dam Dei 
imitatio, inquantum scilicet homo est de homine sicut Deus de Deo; et inquan- 
tum anima hominis est tota in toto corpore eius, et iterum tota in qualibet parte 
ipsius, sicut Deus se habet ad mundum. Et secundum haec et similia, magis 
invenitur Dei imago in homine quam in Angelo. 

Spir. Creat., a 2. Lo que Sto. Tomàs busca en este articulo, hablando en 
términos propios, es precisamente la continuatio, en la operaclón espiritual 
entre el sentido y el espíritu. 
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las relativas a su estado primitivo. Aunque los elementos de 
este anàlisis provienen del De Trinitate de San Agustín, la 
problemàtica es la del De GenesI ad lltíeram o la de la segun- 
da parte del De CIvItate Del"^®. En segundo lugar, ya hemos 
notado que Sto. Tomàs Intercala entre el anàlisis de la obra de 
los sels días y la de la Creaclón del hombre un estudio fllosófl- 
co de la naturaleza humana de Inspiraclón netamente aristotè¬ 
lica. Lejos de romper la economia de la evoluclón, esta Incrus- 
taclón la favorece, porque aporta a la teologia de la Imagen el 
concurso de una teoria de la unidad del hombre, que faltaba 
en San Agustin®° y que es el único modo de concebir la natu¬ 
raleza y el destino humanos de modo equilibrado. Asi la Reve- 
laclón por una parte y la filosofia por otra Impiden que Sto. 
Tomàs conciba la Imagen de DIos en el hombre de una mane¬ 
ra angèlica y desencarnada. 

No podemos dedicarnos aqui a exponer todo el pensa- 
mlento de Sto. Tomàs sobre el cuerpo y el alma considerades 
desde un punto de vista teológico, pero podemos Intentar se- 
nalar de manera clara y esquemàtica las articulaclones esen- 
clales de ese pensamiento, sin las cuales la doctrina sobre la 
Imagen quedaria fundamentalmente falseada. Procuraremos 
sistematizar brevemente la doctrina que se puede deducir de 
los textos, llmitàndonos a examinar las Indicaclones que se 
nos hacen sobre el Individuo en si mismo, prescindiendo por el 


La doble perspectiva, antropològica y trinitaria, de San Agustín està bien 
indicada en BEAURECUEIL, a. c., 49 ss.: "Resumiendo los resultados de 
nuestro estudio, podemos, pues, conduir la existència en la obra de San 
Agustín de dos puntos de vista diferentes conforme a los cuales està enfoca- 
do el problema de la imagen. El primero, centrado en el hombre, termina por 
verla realizada en nuestra "capacidad de Dios", siendo el fundamento de las 
relaciones inmediatas de conocimiento y de amor. El segundo, finalizado por 
un estudio de teologia trinitaria, hace que la concibamos como el fundamento 
de una analogia apta para esclarecer las relaciones mutuas entre las divinas 
Personas. La unificación y la concordancia de los resultados obtenidos en 
ambas perspectivas serían teóricamente posibles: bastaria en efecto que el 
hombre se pregunte acerca del mecanisme psicológico que le vincula a Dios y 
le hace capax en acto para desembocar en los elementos utilizados por el De 
Trinitate y analizarlos dentro de una doctrina antropològica de la Imago Del" 
(p. 59). 

Cfr. E. GILSON, Introduction a l'Etude de saint Augustin (2 ed. París 
1943) 56-72. 
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momento de la relación entre el hombre y el mundo y del gè¬ 
nere humano considerado en conjunto. 

En este campo la originalldad de Sto. Tomàs, ya advertida 
con frecuencla por los historiadores, radica en que mantlene y 
vincula estrechamente entre sí dos elementos de origen 
opuesto: admite y deflende la unidad del compuesto humano; 
sabe distinguir y mantener la desigualdad de los elementos 
que le Integran. 

Unidad del compuesto humano.—Es sabido cómo Sto. 
Tomàs, frente a toda una corriente tradicional de su època, se 
ha aferrado a la teoria hllemórfica estrictamente consldera- 
da^\ Afirma claramente, en particular en la cuestión 76, que el 
principio espiritual del hombre se une al cuerpo como su for¬ 
ma, que no existe ningún otro principio de vida Inferior del que 
dependan las funciones corpóreas: nada de otra alma, nada 
de otra forma, nada que se Interponga entre el alma espiritual 
y el cuerpo en su unidad sustanclal. Por otra parte, presencia 
del alma en todo el cuerpo y en cada una de sus partes. Es 
difícil ser màs consclentemente categórico que Sto. Tomàs en 
la afirmaclón de la unidad del hombre. Desde un punto de vis¬ 
ta teológico eso Implica, como ya hemos Indicado màs arriba, 
un papel real del cuerpo en las operaclones espirituales que 
constituyen al hombre a Imagen de DIos, papel que determlna- 
remos cuando consideremos màs de cerca la relación concre¬ 
ta entre los dos elementos, cuerpo y alma, del compuesto hu¬ 
mano. Pero en una proyección màs amplia, semejante con- 


Cfr. la exposición exhaustiva de ZAVALLONI, Richard de Mediavilla et 
la controverse sur la pluralité des formes (Lovaina 1951) cap. I y IV; citaremos 
su matizada conclusión: "El debate doctrinal de los escolàsticos del siglo xin 
no se entabla entre el agustinismo y el aristotelismo sino entre la doctrina tra¬ 
dicional y la doctrina tomista. La doctrina tradicional està injertada, como la 
doctrina tomista, en concepciones de origen aristotélico. La expresión que 
mejor podria caracterizar la doctrina tradicional seria la de aristotelismo ecléc- 
tico, para oponerla al aristotelismo radical de Siger de Brabant y al aristotelis¬ 
mo personal de Sto. Tomàs. El aristotelismo ecléctico ofrece un colorido dife- 
rente en los diversos autores según la influencia predominante a que estén 
sometidos. Asi, se puede hablar de aristotelismo neo-platonizante en Roger 
Bacon, de anstotelismo agustinizante en Tomàs de York, San Buenaventura y 
Roger Marston, de aristotelismo agustino-auicenizante en Ricardo de Mediavi¬ 
lla" (pàg. 472). 
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cepción del hombre implica y justifica la vinculación estrecha 
entre los dos temas tradicionales de la antropologia cristiana : 
Imagen, Resurrección. Lo que hay de exclusivamente espiri¬ 
tual en la noción de Imagen podria conducir a una disociación 
del hombre y sacrificar la realidad humana y cristiana a un pla- 
tonismo màs o menos acentuado. La teologia de la Resurrec¬ 
ción ha estado siempre en guardia para hacer frente a ese pe- 
ligro y compensar esa tendencia, aun cuando la coherència 
entre los dos aspectos del hombre cristiano no esté elaborada 
conceptualmente a la perfección. En Sto. Tomàs ambas teolo- 
gias se equilibran. Cabe lamentar que no dispongamos de los 
textos que su perfecta madurez le hubiera dictado al final de la 
III.® Pars acerca del hombre resucitado. En su lugar vamos a 
citar un texto significativo del comentario a 1 Cor 15: 

Si negetur resurrectio corporis, non de facili, imo 
difficile est sustinere immortalitatem animae. Constat 
enim quod anima naturaliter unitur corpori, separatur 
autem contra naturam suam et per accidens. Unde ani¬ 
ma exuta a corpore, quamdiu est sine corpore, est im¬ 
perfecta. Impossibile autem est quod illud quod est na- 
turale et per se sit finitum et quasi nihil, et illud quod 
est contra naturam et per accidens sit infinitum, si ani¬ 
ma semper duret sine corpore. Et ideo platonici ponen- 
tes immortalitatem posuerunt reincorporationem, licet 
hoc sit haereticum, et ideo, si mortui non resurgent, so- 
lum in hac vita confidentes erimus^^. 

Este texto manifiesta tal conciencia de la unidad del hom¬ 
bre que no teme conduir la necesidad pràctica del dogma de 
la Resurrección para una demostración de la inmortalidad del 
alma. Allí donde se desconoce este dogma se inventa un su- 
cedàneo, como la metempsícosis; tan cierto es que la infinitud 
de uno de los elementos es difícilmente concebible sin algo 
equivalente en el otro^®. Recíprocamente, este texto muestra 


In I Cor., cap. XV, 1.2, n. 924. 

Hablamos de necesidad pràctica, de dificultad y no de imposibilidad pa¬ 
ra concebir la inmortalidad del alma sin tener en cuenta la Resurrección. Sto. 
Tomàs elabora por lo demàs con toda la claridad deseable la demostración 
puramente filosòfica de la inmortalidad del alma. Estamos ante un caso de 
revelabile. Pero Sto. Tomàs no se dedica a cada paso a hacer exégesis de 
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hasta qué punto la antropologia cristiana exige en clerto modo 
el hllemorfismo: sl la Resurrección es un elemento determi¬ 
nants del dogma cristlano sobre el hombre, es preciso esco- 
ger, entre las diversas fórmulas fllosóficas susceptibles de 
servir a la antropologia, aquella en la que el cuerpo es un ele¬ 
mento esenclal, sustanclal y primarlo. Santo Tomàs està lejos 
de haber sido el primero en haber subrayado la Importància 
del aristotelismo a este respecto; pero es muy Importants no¬ 
tar que sus concepciones profundamente espirituales del alma 
y de la blenaventuranza no han hecho vacllar la firmeza de 
sus afirmaclones sobre el ser sustanclal único del hombre, 
cuerpo y alma. Ello equivals a decir que la antropologia de la 
Imagen y la de la Resurrección son entre si perfectamente 
coherentes y compatibles^'^. 


sus propias expresiones, lo cual le permite escribir en el contexto del capitulo 
XV de la la a los Corintios y poniéndose en la hipòtesis paulina de la no Resu¬ 
rrección: non posset probari quod anima esset immor-talis (lee. 4, n. 956). 

En l'Esprit de la Philosophie médiévale, E. GILSON había notado esta 
coherència del aristotelismo con el conjunto de la antropologia cristiana. G. 
FLOROVSKY ha vuelto recientemente sobre estas observaciones, extendién- 
dolas de una manera bastante general al aspecto escatológico de la antropo¬ 
logia patristica: "In the philosophical interpretation of his escha-tological hope, 
Christian theology, from the very beginnings clings to Aristotle." La tarea de los 
Padres, al usar a Aristóteles, ha sido en suma interpretarie de manera perso- 
nalista, es decir, desde el punto de vista de la historia de la interpretación de 
Aristóteles, en el sentido de Juan Filopon y no en el de Alejandro de Afrodísia. 
Si se admite que Alejandro se ha atenido a la letra del Estagirita (es la opinión 
de Flicks, citado por Flo-rovsky; De Corte piensa lo contrario) se puede escri¬ 
bir esto: “...Aristotle did feel and understand the individual more than anyone 
else in his tradition. He provided Christian philosophers with all the elements 
out of which and adequate conception of personality couid be built up. His 
strenght was just in his understanding of the empirical wholeness of human 
existence. Aristotle's conception was radically transformed in this Christian 
adoptation, for new perspectives were opened, and all the ferms were given a 
new significance. An yet one cannot tall to acknowledge the Aristotelian origin 
of the main anthropological ideas in early Christian theology. Such .a christen- 
ing of Aristotelianism we find aiready in Origen to a certain extent in St. Meth- 
odius of Olympus as well, and late in St. Gregory of Nissa, who in this thrilling 
De Anima et Resurrectione attempted a daring syn-thesis of Origen and Meth- 
odius". Eschatology in the Patristic Age, en "’Studia Patristica", vol. II (Berlín 
1957) 248. 
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Queda por saber cómo se concillan concretamente, lo cual 
es tanto como distinguir el orden mutuo del cuerpo y del espírl- 
tu. 

Jerarquia del compuesto humano.—A este respecto, cuan- 
to màs se leen los textos de Sto. Tomàs màs nos admiramos 
de ver cómo propende a asumir los valores positivos de la 
mentalldad neoplatónica; la genlalldad de su antropologia 
consiste tal vez en la simpllcidad con la que unifica la teoria 
del alma sustancla espiritual, que pertenece al mundo Intellgl- 
ble de las realldades personales, y la del alma forma del cuer¬ 
po, principio y razón de ser no sólo del Individuo fisico, sino de 
todo el cosmos. Sto. Tomàs, por regla general, mira al hombre 
por el lado del alma, como mira a cualquier ser por el lado de 
la forma; y ve al cuerpo en su orlentaclón hacla el alma en el 
doble plano de la sustancla y de la operaclón. Esto explica la 
finalldad que distingue entre el cuerpo y el alma dentro de su 
unidad sustanclal: 

Finís autem proximus humani corporis est anima 
rationalis et operationes ipsius: matèria enim est prop- 
ter formam et instrumenta propter actiones agentis. Di- 
co ergo quod Deus instituí! corpus humanum ip òptima 
dispositione secundum convenientiam ad talem for¬ 
mam et ad tales operationes. Et si aliquis defectus in 
dispositione humani corporis esse videtur, consideran- 
dum est quod talis defectus sequitur ex necessitate ma- 
teriae^^. 

Dos cosas estàn claras en este texto: en primer lugar, el 
cuerpo, considerado a la luz del alma, se halla en una dlsposl- 
clón cuya armonia, suprema dentro de todo el orden corpóreo, 
està orientada a la forma espiritual. En una palabra, el alma, 
situada en el inflmo grado de participaclón del espirltu, tiene 
en clerto modo necesidad de un complemento material para 
subsistir y para actuar, mientras que, a la Inversa, clerta pri¬ 
macia, clerta perfección en el organismo fisico sólo pueden 
concebirse refirléndolas sustanclalmente a un principio espiri¬ 
tual. Esto equivale a decir, sl pasamos al campo de la opera¬ 
clón, y por tanto al de la Imagen, que la estructura corpórea no 


== 1 q 91 a 3. 
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es solamente la condición, sino el Instrumento. Por otra parte, 
las últimas líneas del texto apuntan un segundo aspecto del 
cuerpo: no ya su cohesión con el alma, sIno el hecho de per- 
tenecer a la realldad material considerada como un todo. Y 
aquí la necessitas materlae entrana Inevitables deficlenclas en 
la armonía de que acabamos de hablar. Esta necessitas mate¬ 
rlae es la tendencla de todo el dominio de lo físico a la renova- 
clón, al camblo y, por tanto, en lo que se reflere a un ser con¬ 
creto, a la corrupción. La ordenaclón del cuerpo al alma y el 
dominio del alma sobre el cuerpo, al que comunica su subsis¬ 
tència, no son tales que el cuerpo escape totalmente a las le- 
yes naturales del ser físico. Late en él una oposiclón entre su 
pertenencla a tal naturaleza particular y a la naturaleza univer¬ 
sal. 

Este último punto, que para el filosofo es ocasión de trople- 
zo, porque pone de maniflesto clerta contradicción Imposible 
de evitar en la naturaleza misma del hombre, proporciona al 
teólogo la ocasión de pensar màs profundamente la realldad 
concreta de la Imagen de DIos. En efecto, para el hombre <i,de 
qué otra cosa se trata sino de llegar a ser Imagen perfecta de 
DIos respondiendo a una vocaclón gratuïta? Pues blen, es 
precisamente esa vocaclón la que va a proporclonarie el com¬ 
plemento de establlldad que era Incapaz de lograr el sólo anà¬ 
lisis fllosófico: DIos, en el mismo Instante que crea al hombre, 
le llama a la blenaventuranza sobrenatural, atrayéndole hacla 
una operaclón suprema de la que él es radicalmente capaz, 
pero que solamente la fuerza divina le permite ejecutar de he¬ 
cho. Este llamamiento se traduce en una ayuda concreta de 
naturaleza compleja que afecta a todas las virtualldades del 
hombre, cuerpo y alma. DIos no atrae hacla sí únicamente al 
alma, sino al hombre, que obra conjuntamente mediante su 
cuerpo y mediante su alma. De este modo, la atracción divina 
crea equilibrios Infusos, una particular armonía, una cohesión 
estable entre el ser y su actividad, que refuerzan la unidad na- 
turalmente fràgil. En esta perspectiva nada tiene de chocante 
la Idea de una justícia original: ésta no es concebida como un 
complemento sobreahadido, heterócllto, destinado a reparar 
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las malformaciones congénitas^®; es el estado armonioso gra- 
tultamente concedido al hombre por la benevolencla de DIos, 
que al ofrecerse como objeto de conocimiento y de amor, rec¬ 
tifica al sujeto íntegramente. La justícia original, al menos en 
su principio, sl no en todos los componentes que le atribuye 
Sto. Tomàs y que cabe discutir uno a uno, es una exigencla de 
la teologia de la Imagen. Todo esto lo había visto admlrable- 
mente San Agustín en el De CIvItate Del; el mérito de Sto. 
Tomàs es haberlo repensado dentro de la fidelldad a la Escrl- 
tura y de la lucidez del espíritu fllosófico. 

Queda así plenamente clara la economia de la antropolo¬ 
gia de Santo Tomàs: el punto central es la noclón de Imagen 
de DIos, concebida de manera puramente espiritual y cuya 
significaclón hemos Intentado anallzar. Pero, puesto que se 
trata del hombre, hay que tener en cuenta el cuerpo. La teoria 
del alma y del cuerpo, propuesta en la cuestión 76, y sus con- 
secuenclas en lo que atahe a las operaclones espirituales, 
singularmente al conocimiento, proporcionen el sustrato fllosó- 
flco para poder concebir el problema. De este modo se deduce 
la funclón del cuerpo en el hombre «a Imagen» y los tres esta¬ 
des en que ésta puede hallarse, teniendo en cuenta las clr- 
cunstanclas concretas en que el complejo de grada, llbertad y 
raza colocan a cada hombre: 

En el estado primitivo de justícia original està blen claro el 
caràcter Instrumental del cuerpo en relaclón con las operaclo¬ 
nes espirituales que reallzan la Imagen de DIos en el alma. 
DIos se deja conocer sin signos particulares, lluminando Inte- 
rlormente las percepciones perfectamente equilibradas de una 


Un texto como éste que tomamos del De Malo presenta, sin embargo, la 
inmortalidad original como una suerte de remedio divino a las necesidades de 
la naturaleza: "Mors et corruptio naturalis est homini secundum necessitatem 
materiae; sed secundum rationem formae esset ei convemens immortalitas, 
ad quam tamen praestandam naturae principia non sufficiunt; sed aptitudo 
quaedam naturalis ad eam convenit homini secundum animam; complemen- 
tum autem eius est ex supernaturali vir-tute" (De Malo, 5, 5). Este texto se ex¬ 
plica bastante por la perspectiva del De Malo, centrada en la deficiència en 
cuanto tal y en su remedio. Cfr. también la interpretación filosòfica de la justí¬ 
cia original: De Causis, pàg. 41, lee. 17-25. El De Anima, cuya perspectiva es 
filosòfica, presenta también la justicia original como remedio a las deficiencias 
naturales, a. 8 in fine. 
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sensibilidad bien ordenada, de suerte que la comunión con El 
tiene lugar en continuidad con la percepción armoniosa de lo 
real ordenado a El. 

En el estado de naturaleza caída, que es tamblén la sltua- 
clón de esperanza que dimana de la Redenclón, alma y cuer- 
po se hallan en estado de disyunclón. No hay perfecta contl- 
nuldad entre el sentido y el espíritu: para conocer y amar a 
DIos, el alma tiene necesidad de ser Inducida por nuevos slg- 
nos; recíprocamente, el puro ejerciclo de la vida natural no 
basta como vehículo de un conocimiento y de un amor Infu- 
sos. La Instrumentalldad del cuerpo, tanto para Impulsar hacla 
la vida divina como para expresarla, se convierte en sacra¬ 
mental^^. 

FInalmente, en la Resurrección se restaura el equilibrio, no 
solamente por la grada o por el sacramento, sino por la glorla. 
DIos se comunica sin velos. El cuerpo no es ya en modo al- 
guno el Instrumento, sIno que viene a ser tamblén, mediante el 
alma, sujeto de la glorla. Esta, «específicamente» perfecta 
desde el momento en que se obtiene la blenaventuranza, no 
llega, sin embargo, a su plenitud sino cuando puede reflejarse 
en el cuerpo, de suerte que la Glorla sea verdaderamente Glo¬ 
rla del hombre completo. 


La diferencia entre las dos situaciones del cuerpo aparece bien clara- 
mente comparando 1 q 101 a 2 con 3 q 61 a 2. Se afirma por una parte que el 
ser en estado de justícia original tiene necesidad del sentido para conocer y, 
por otra, que el cuerpo en ese estado no juega ningún papel sacramental. Es 
fàcil deducir de ahí dos economías de la fe y del papel de la sensibilidad en la 
vida sobrenatural. 
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Capítulo V 

El Misterio de la Encarnación del 

Verbo 

Los estudiós que hemos hecho hasta aquí nos han permiti- 
do, conocer lo que podríamos llamar el humanisme religioso 
de Santo Tomàs. La concepción tomista del hombre se sitúa 
dentro de una visión de conjunto del misterio de la creación, a 
la doble luz del plan revelado en la Escritura y de un cehido 
anàlisis de las causalidades de Dios. Estas dos fuentes de que 
disponemos para profundizar en el misterio de la creación y 
sobre el puesto que en ella corresponde al hombre no son en 
fin de cuentas sino dos manifestaciones del misterio primario 
de la Bondad de Dios. La aceptación por la fe de una salva- 
ción ofrecida por Dios a lo largo de una economia revelada y 
la meditación sobre esa salvación a la luz del conocimiento 
que de Dios nos da él estudio de las causalidades, nos remi- 
ten en último término a la contemplación de la riqueza íntima 
del Ser de Dios, que se comunica y que atrae. Hemos intenta- 
do explicar cómo este misterio de la Bondad de Dios daba a 
toda la I.® Pars su inteligibilidad teològica y su unidad; es tam- 
bién él el que proporciona el punto de partida para el estudio 
del hombre: el problema bàsico de la II.® Pars es mostrar có¬ 
mo el hombre, en su condición compleja y temporal, participa 
de la Bondad de Dios y se orienta a ella; de ahí la insistència 
en el valor de la ejemplaridad, que justifica y fundamenta el 
acto humano voluntario, y en la finalidad, que orienta ese vo- 
luntario hacia Dios en sí mismo. Es difícil articular màs estre- 
chamente entre sí la teologia, en el sentido restringido de la 
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palabra, la antropologia y la ética. Hemos visto por otra parte 
que en la 11.® Pars, como en la 1.®, el enmarcar una antropolo¬ 
gia fundada en la ejemplaridad y en la finalldad divinas no era 
exclusivo de los valores históricos; éstos constituyen el marco 
del desarrollo sucesivo del hombre y la historia se encarna de 
algún modo en él, en la medida en que determina la apariclón 
de hàbitos fundamentales para la acción. 

Creemos que semejante perspectiva constituye como un 
reclamo para la cristologia, en el sentido de que muchos de 
los anàlisis reallzados en las dos primeras partes de la Suma 
no logran su plena Intellgibllldad Independientemente de Crls- 
to. Esto nos hace presentir en el umbral de la III.® Pars, cuyo 
estudio vamos a emprender, una vinculaclón mucho màs or¬ 
gànica de lo que generalmente se dice con todo lo que la pre- 
cede. SIn embargo, no harà falta partir de un a priori en el 
examen que vamos a hacer. Entremos, pues, Inmediatamente 
en el estudio del texto y de su organizaclón. 

Quia Salvator noster Dominus lesus Christus, teste 
Angelo, populum suum salvum faciens a peccatis 
eorum, viam veritatis nobis in seipso demonstravit, per 
quam ad beatitudinem immortalis vitae resurgendo 
pervertiré possimus, necesse est ut, ad consummatio- 
nem totius theologici negotii, post considerationem ul¬ 
timi finís humanae vitae et virtutum ac vitiorum, de ip- 
so omnium Salvatore ac benenciis eius humano generi 
praestitis nostra consideratio subsequatur'. 

Este texto que sirve de Introducción a toda la III.® Pars hace 
algunas Indicaclones generales, en las que queremos fijarnos 
antes de entrar en el anàlisis de la cuestión 1 de convenientia 
Incarnationis. Al escoger un texto de la anunclaclón según San 
Mateo, el Angéllco nos Introduce directamente en el clima de 
la salvaclón evangèlica: el Sehor viene a salvar a su pueblo. El 
comentarlo que sigue nos Indica en seguida el aspecto pri¬ 
mordial bajo el cual Santo Tomàs enfoca esta salvaclón: el 
Sehor viene a manifestar en si mismo el camino de la salva¬ 
clón; por tanto, lo primero que Cristo aporta es la revelaclón 
del camino que hemos de emprender para salvarnos; parece 


' 3 pról. 
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que en el punto de partida se carga el acento en el valor de 
revelación, incluido en Cristo mismo, sobre el verdadero com- 
portamiento humano. No se trata por lo demàs de una mani- 
festación puramente externa; el texto menciona también los 
beneficia a los que tenemos acceso y en la continuación del 
prologo se puntualiza que mediante los sacramentos podemos 
apropiarnos la salvación que Cristo trae consigo. Finalmente, 
por otra parte, el inciso resurgendo implica toda una economia 
del tiempo, a través de la cual podemos recibir la ensenanza y 
los beneficiós de Cristo: el fin último, que es la bienaventuran- 
za, se da también al final, es decir, que interviene al término 
de una evolución temporal; para captar toda su realidad no 
basta consideraria solamente bajo el punto de vista formal, 
sino también bajo su aspecto escatológico. 

Estos datos, por sucintos que sean, explican suficiente- 
mente, al menos a primera vista, la división de conjunto de la 
III.® Pars, que Sto. Tomàs propone seguidamente: 

Primo considerandum occurrit de ipso Salvatore; 
secundo de sacramentis eius quibus salutem consequi- 
mur; tertio de fine immortalis vitae ad quem per ipsum 
resurgendo pervenimus^. 

A partir de esta gran división, Sto. Tomàs entra en la sub- 
división del estudio de la Encarnación propiamente dicha. Sin 
embargo, quisiéramos estudiar la primera cuestión de la III.® 
Pars a la luz que aporta el prologo; por su objeto es una cues¬ 
tión que rebasa muy ampliamente el estudio de Cristo en sí 
mismo; ella indica la amplitud con qué el teólogo debe consi¬ 
derar el Misterio de Cristo, subraya las conexiones con el Mis- 
terio de Dios, muestra cómo las diferentes partes que se dis- 
tinguen en el prologo—el Salvador en sí mismo, los sacramen¬ 
tos, el fin último—no son en el fondo sino un único Misterio: el 
que San Pablo nos ha hecho conocer. 

§ 1 Las actitudes cristológicas fundamentales 

La importància que da Sto. Tomàs a esta cuestión introduc¬ 
tòria resalta por el mero hecho de que supone una innovación 


^ Ibidem. 
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respecto dé las Sentencias de Pedro Lombardo; mientras que 
las Sentencias, tras apenas unas breves líneas de prologo, 
comienzan el libro III con anàlisis escolàsticos, que blen pudlé- 
ramos llamar dialécticos, en el sentido un poco engorroso del 
término, Sto. Tomàs, tanto en su Comentarlo a las Sentencias 
como en la Suma® ha ahadido considerables exposiclones In- 
troductorlas; el Interès de las mismas consiste en presentar el 
sentido general de la Investigaclón teològica al abordar el pro¬ 
blema de Cristo, el sentido de una cristología en teologia. 

Tras su prologo, la cuestión 1 trata sucesivamente de estos 
tres puntos: 

— conveniència de la Encarnaclón en sí; 

— conveniència de la Encarnaclón desde el punto de vista 
de la reparaclón del pecado; 

— conveniència de la Encarnaclón en el tiempo: el tema 
paulino de la plenitud de los tiempos. 

La Encamación en sí: art. 1 

La comparaclón entre el Comentarlo a las Sentencias y la 
Suma resulta aquí fructuosa. Como quizà hayamos tenido 
ocasión de observar, las divergenclas entré estas dos obras 
no atahen a las soluciones tècnicas o a cuestiones concretas; 
puede suceder que Santo Tomàs haya dado a la primera con 
ía expllcaclón escolàstica exacta de una cuestión. Pero harto 
frecuente hay diferenclas en la organizaclón, en la manera de 
plantear las cuestiones y en èl lugar que se les asigna; estas 
diferenclas afectan no solamente a la estructura externa de las 
obras, sino tamblèn al contenido objetivo dè las respuestas 
concretas. Es un poco nuestro caso. En la Suma hay una 
cuestión: utrum fuerít conveniens Deum IncarnarI, que corres- 
ponde a dos cuestiones del Comentarlo: utrum possiblle fuerit 
Deum carnem assumere; utrum fuerit congruum Deum Incar- 


^ La primera distinción del libro III da lugar, en el comentario de Sto. To¬ 
màs, a dos cuestiones. La segunda, de assumente carnem, es motivada por 
el objeto mismo de la distinción; pero la primera sirve de introducción general 
al Misterio, evocando los mismos problemas de que trata la q. 1 de la III.a 
Pars: De Incarnatione. 
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nari'^. El primero de estos artículos es ya un estudio técnico de 
la unión y sin duda por eso no hallamos su equivalente en la 
Suma: su lugar no està en una introducción. Esta supresión 
encierra un contenido importante: vemos que Sto. Tomàs ha 
captado mejor la distinción de los dos problemas: la conve¬ 
niència de la unión hipostàtica considerada desde el punto de 
vista de los términos que se unen, Dios y el hombre; la conve¬ 
niència general del Misterio de la Encarnación, considerada a 
la luz del Evangelio, o del Misterio de Dios, o del misterio de la 
salvación del hombre. El primer problema es màs técnico; tie- 
ne su puesto en un estudio de la Encarnación; teológicamente 
no puede aparecer en primer lugar^. El segundo articulo, por 
el contrario, toca el problema central propio de una introduc¬ 
ción. 

Las objeciones que aquí propone Sto. Tomàs contra la 
conveniència de la Encarnación son de dos clases: unas sub- 
rayan la distancia entre la infinitud de Dios y lo deleznable de 
la criatura; se colocan, pues, en el punto de vista de la Encar¬ 
nación en sí misma. Todas las demàs parten del pecado y de 
su reparación e intentan demostrar que la Encarnación no es 
conveniente o necesaria para la Redención. El cuerpo de la 
respuesta insiste en las conveniencias tomadas de la Reden¬ 
ción, pero valoràndolas en función de los atributos divinos de 
misericòrdia, justícia y sabiduría: posiía natura lapsa, las exi- 
gencias profundas de estos atributos no ofrecen ciertamente 
un fundamento demostrativo de la Encarnación, pero la justifi- 
can a posteriori y destacan su armonía con la economia de la 
salvación. Parece como si, al situarse principalmente en el 
plano de la reparación del pecado, Sto. Tomàs desarrollara 
puntos de vista qué estàn reservades en la Suma a los artícu¬ 
los 2-4. En la Encarnación hay que considerar algo màs radi¬ 
cal que las exigencias de los atributos operatives: es la exi¬ 
gència de la Bondad, en el sentido en que Sto. Tomàs la en- 
tiende en la I.® Pars. Tal es precisamente el aspecte que quie- 
re ilustrar el primer articulo de la III.^ 


“* In Sent. III d. I. q.l y 2. 

Le hallamos en la cuestión sigulente. 
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Las objeciones a la Encarnación formuladas en éste articu¬ 
lo no se toman de las consecuenclas del pecado, sino de la 
trascendencla de DIos, de la Inconveniència suprema de la 
unión del Infinito con la criatura, y lo que es mas, con la criatu¬ 
ra corpórea. Tal vez sea útil destacar el realismo y la profundl- 
dad de estas objeciones, que se refleren al MIsterlo de la En¬ 
carnación en sí mismo y acusan el escàndalo que suponen 
para una razón cultivada, qué tiene un conocimiento clentífico 
de DIos. Dos ventajas tiene ese conocimiento: por una parte 
obliga a situar él MIsterlo en su plano proplo, el de la fe. Pero 
sobre todo exige que la razón teològica sea tanto màs profun¬ 
da cuanto màs Inaceptable parece el MIsterlo a primera vista : 
no se trata ya de situar la Encarnación en la perspectiva de los 
atributos operativos; quedaríamos en la periferla del problema 
y la objeclón no se resolvería, porque en el fondo nada de lo 
que atane a la criatura seria capaz de justificar en último tér- 
mlno la unión de DIos con ella. Hay qué remontarse hasta la 
esencla de DIos, concretamente hasta su Bondad. 

Por lo demàs, no creemos que hayan sido las objeciones 
contra la Encarnación las que hayan suscitado en Sto. Tomàs 
la Idea de vincular este misterlo a la Bondad de DIos; a nues- 
tro julclo, màs blen seria lo contrario: al descubrir el lazo que 
une a la Encarnación con la Bondad de DIos, Sto. Tomàs ha 
podido hacer frente a las objeciones tan considerables que 
formula. Pero los que leemos este articulo tal cual està escrito 
nos damos cuenta, por la profundidad de las objeciones, del 
peso de la respuesta. 

Ipsa autem natura Dei est bonitas, ut patet per Dio- 
nysium 1 cap. de Div. Nom. Unde quidquid pertinet ad 
rationem boni, conveniens est Deo. Pertinet autem ad 
rationem boni ut" se alus communicet, ut patet per Di- 
onysium, 4 cap. de Div. Nom. Unde ad rationem sum- 
mi boni pertinet quod summo modo se creaturae com¬ 
municet. Quod quidem màxime fit per hoc quod natu- 
ram creatam sic sibi conjungit ut una persona fiat ex 
tribus, Verbo, anima et carne. 

La armonía màs profunda de la Encarnación se maniflesta 
en la contemplaclón de la Bondad de DIos. Veíamos amplla- 
mente al estudiar las cuestiones 5 y 6 de la I.® Pars que el 
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atributo de Bondad manifiesta la esencia de Dios en cuanto 
que ésta es causa, principio, fuente del ser; el nombre de 
Bonus, aplicado a Dios, tiende a expresar la irradiación infinita 
de su Ipsum esse. Veíamos también que esta irradiación se 
formulaba mediante una teoria ordenada de la causalidad, se- 
gún la cual la actividad eficiente y la comunidad de las formas 
estan orientadas a la finalidad. La Bondad de Dios no es ac- 
cesible cuando vemos que la generosidad divina crea seres 
que encuentran en El su perfección. Sto. Tomàs subraya, si- 
guiendo al Pseudo-Dionisio, que si se considera la plurivalente 
actividad causal de Dios, el nombre propio de Dios es el de 
Bueno®. Por consiguiente, en cierto modo todo estudio teológi- 
co relativo a lo creado se hace bajo el signo de la Bondad de 
Dios: se estudia la variedad de sus comunicaciones y los di¬ 
versos modos de atracción final ejercida por Dios, según la na- 
turaleza de los seres. Y, si la Bondad de Dios es en último 
término la gran luz para descubrir el sentido de lo creado, re- 
cíprocamente, el estudio de la creación en su producción, sus 
clases de seres, su marcha hacia Dios, nos manifiesta la Bon¬ 
dad de Dios. Tras los largos anàlisis de las dos primeras par- 
tes de la Suma, ya puede el teólogo apoyarse no solamente 
en la primera teoria de la Bondad, formulada al comienzo de la 
I.® Pars, sino también en la constante ilustración de la misma 
lograda por el avance mismo de la exposición teològica. Den- 
tro de esta perspectiva la vinculación de la Encarnación a la 
Bondad divina cobra todo su sentido: entre todos los modos 
de comunicación de sí que la Revelación o la razón nos permi- 
ten conocer, la Encarnación es evidentemente el modo su- 
premo; encuentra su fundamento ontológico último en la con- 
templación de la Bondad de Dios, cuya irradiación, por lo de- 
màs, ya se ha podido apreciar. 

Todo esto fluye de las cuestiones 5 y 6 de la I.® Pars. Es 
conveniente completarlo recurriendo también a las cuestiones 
19 y 20, en las que Sto. Tomàs estudia desde un punto de vis¬ 
ta psicológico el mecanisme de la actividad voluntària de Dios. 
En lo relativo a la actividad ad extra, él bien querido por Dios 
es el bien conocido por su sabiduría. Esta consideración psi- 


® Cfr. 1 q 5 a 2 ad 1, citado supra, cap. 1, p. 39, nota 30. 
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cológica ilumina el caràcter voluntario de las acciones divinas: 
la comunicaclón suprema de la Bondad de DIos en la Encar- 
naclón no es sólo la Irradiaclón suprema de una perfección on¬ 
tològica que naturalmente tiende a comunicarse; es tamblén la 
reallzaclón amorosa de un plan de sabiduría. Estos dos aspec- 
tos de la Bondad deben unirse, sl se quiere comprender ple- 
namente lo que supone la vinculaclón que pone Sto. Tomàs 
entre la Encarnaclón y la Bondad. Pero sin duda lo primero en 
el pensamiento del Angéllco es el aspecto ontológico; en este 
sentido su Intenclón al escribir este articulo es superar una 
problemàtica determinada por los avatares del pecado del 
hombre, para llegar en DIos al fundamento último de la Encar¬ 
naclón. Mediante la Encarnaclón las posibllldades íntimas de 
Irradiaclón causal de la esencla divina quedan en clerto modo 
agotadas; la generosidad de DIos llega al màximum y DIos 
ejerce su finalldad tan plenamente cuanto es posible hacerlo 
respecto de una criatura, puesto que la humanidad de Cristo 
se une a DIos en su misma subsistència. Se ha alcanzado una 
cima en el orden de la unión con DIos: del lado de DIos, el 
sumo don de sí; del lado de la criatura, la culminaclón tras- 
cendente de su dignidad espiritual. 

Para terminar el anàlisis de este primer articulo, notemos 
que ofrece la respuesta deseada a las objeclones contra la 
conveniència de la Encarnaclón; las soluciones a las objeclo¬ 
nes se sitúan en un plano técnico complementarlo, en el senti¬ 
do de que demuestran que DIos sigue siendo el mismo en la 
Encarnaclón y que todas las modificaclones se dan por el lado 
de la criatura. Pero en la medida en que la objeclón afectaba a 
un punto màs central, la posibllldad de la Encarnaclón, es el 
cuerpo de la respuesta el que da la soluclón, al buscar en el 
Ser mismo de DIos el fundamento último de la Encarnaclón. 
En segundo lugar, notemos que esta manera de enfocar el 
problema proporciona desde este momento la base para una 
teologia de la humanidad singular de Cristo. Cualesquiera que 
sean las perspectivas globales, universales, que estàn llgadas 
a la Encarnaclón y que en seguida evocaremos, queda en ple 
que solamente la humanidad de Cristo reallza este modo su- 
premo de la comunicaclón de DIos; sólo en la medida en que 
se respete su singular dignidad se podrà apreciar verdadera- 
mente su valor universal. 
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Encarnación y salvación del hombre 

Si el Doctor Angélico ha creído necesario—y es una inicia¬ 
tiva sin precedentes—fundar principalmente en la Bondad di¬ 
vina las conveniencias de la Encarnación, también es cierto 
que no separa este primer fundamento de lo que podríamos 
llamar la necesidad econòmica de la Encarnación cb. Pero 
también en esto nos parece muy personal. Se debe a San An- 
selmo la idea de un estudio sobre esta necesidad; seguramen- 
te a causa de que el Doctor de Bec no ejerció apenas influjo 
en el siglo XII no encontramos nada semejante en las Senten- 
cias. Por el contrario, la Suma de Alejandro de Hales fue una 
de las primeras en conceder a San Anselmo crédito en la in- 
vestigación teològica^; en lo que atahe màs especialmente a la 
Encarnación, la problemàtica que adopta depende estrecha- 
mente del Cur Deus homo®. Quiere esto decir que las exigen- 
cias «necesarias» de la justicia divina estan allí intensamente 
desarrolladas : los siete capítulos en los que el autor habla de 
la necesidad de la Encarnación constituyen una magistral sis- 
tematización de los argumentos anselmianos y desembocan 
en la conclusión siguiente: 

Concedendum est quod hanc satisfactionem requirit 
necess> tas iustitiae, ut fiat per Deum unitum humanae 
naturae®. 

Habría que hacer un cuidadoso estudio sobre las conside¬ 
rables modificaciones que sufre esta perspectiva anselmiana 
desde el Comentario a las Sentencias de Sto. Tomàs. No po- 
demos entrar aquí en detalle; nos limitaremos a dejar constàn¬ 
cia de que el rigor racional del razonamiento fundado en la jus¬ 
ticia divina y sus indeclina bles exigencias queda muy atenua- 
do. Sin embargo, en el articulo en que se ocupa de la conve¬ 
niència de la Encarnación^®, el Angélico empieza también por 


^ Hemos dedicado un estudio a la Problemàtica de la Encarnación en la 
Suma de Alejandro de Hales, que aparecerà en breve y al cual nos permiti- 
mos remitir al lector. 

® Ibídem. 

ALEJANDRO, IV, n.° 9. Cfr. ibidem: lam ergo habemus ex praedicto 
quod per hominem Deum debet fieri reparatio humani generis et satisfactio 
peccati. 

'“L. 0., a2. 
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esbozar una conveniència fundada en ia reparación dei peca- 
do: modifica a San Anseimo y a ia Suma de Aiejandro, pero 
mantiene ia probiemàtica. Sóio en segundo iugar anade otro 
orden de consideraciones, apoyado en ei texto dei Prefacio de 
Navidad y dominado por ei tema de ia bienaventuranza y dei 
conocimiento de Dios: 

Decuit ut ipse Deus hominem repararet... ut esset 
facilis mo dus ascendendi in Deum... Deus congruenter 
visibilis factus est. humanam naturam assumendo, ut 
ex visibilibus in invisibiliurr amorem et cognitionem 
rapiamur^b 

En su conjunto, ia probiemàtica dei Comentario a ias Sen- 
tencias nos parece ser ia siguiente: negativamente, ausencia 
de una refiexión sobre ia Bondad de Dios; positivamente, dos 
expiicaciones sucesivas, una en torno a ia reparación dei pe- 
cado y otra sobre ei acceso a ia Bienaventuranza. 

En ia Suma ei orden de ias consideraciones positivas està 
invertido y ia insistència recae de modo manifiesto sobre ei 
papei dei Verbo Encarnado como instrumento de nuestro ac¬ 
ceso a ia Bienaventuranza, bajo múitipies aspectos: probiemà¬ 
tica que nos permitía suponer ei próiogo a ia III.®. Hagamos 
aquí una breve exposición del articulo 2 

Santo Tomàs comienza por distinguir dos tipos de necesi- 
dad; su doctrina ha llegado a ser clàsica; por tanto no hay que 
minimizar su contenido. Efectivamente, por una parte todas las 
conveniencias que nos ofrecen la Escritura y los Padres, a la 
luz de la distinción que aquí se establece, cobran su pleno va¬ 
lor de hecho, incluso aunque pierdan lo que se presentaba 
como un valor de derecho. Así, por ejemplo, el tema, tan rico, 
que encontraremos màs adelante, de la armonía de la primera 
Creación por el Verbo y el de la segunda Creación en el Ver- 
bo^^, en el punto de partida no es sino la comprobación de un 
hecho. Nos engaharíamos si quisiéramos encontrar en él una 
estructura métafísicamente necesaria, y, sin embargo, cabe 


" Ibídem. 

Utrum fuerit necessarium ad reparationem humani generis Verbum Dei 


incarnari. 

'^3q3a8. Cfr. infra p. 366-367. 
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investigar para precisar io meiius y io convenientius. Esta dis- 
tinción entre io necesario por naturaieza y io necesario de 
conveniència, purificando ésto úitimo de todo cuanto pudiera 
impiicar necesidad objetiva y por tanto carència de gratuidad, 
se estabiece en su nivei exacto, que es ei de ia inteiigibiiidad 
íntima de Dios. De este modo ia necesidad de conveniència 
no queda en ei piano inferior que ie asignaba ia epistemoiogía 
de Aristóteies^"*, sino a un nivei trascendente, cuya riqueza 
puede sugerir discretamente. En ei orden practico estas adver- 
tencias entranan para ei teóiogo ia exigencia de una extrema 
deiicadeza en ei uso de ias razones de conveniència: preci- 
samente porque estan en un nivei superior de inteiigibiiidad, 
deben ser contempiadas antes de ser razonadas, de io contra¬ 
rio conducirían a error. Como dice ai finai dei cuerpo dei ar- 
tícuio, ia utiiidad que puede descubrir en eiias ia inteiigencia y 
ia que permanece ocuita estan supra comprehensionem sen- 
sus humani. 

Una vez que ha propuesto esta distinción metodoiógica, 
Santo Tomàs agrupa en dos series antitéticas ias convenien- 
cias que éi encuentra para ia Encarnación, desde ei punto de 
vista de ia reparatio: se trata de ia prometió hominis in bono y 
de ia remoiió maií. En io que concierne ai primer punto, ia En¬ 
carnación se presenta dentro de una perspectiva principai- 
mente morai: ei hecho de ia Encarnación constituye ante todo 
un poderoso motivo para ei ejercicio de ias tres virtudes teoio- 
gaies; ios términos que empiea ei Doctor Angéiico son signifi- 
cativos: para ia fe: certificatur; para ia esperanza: erigitur; para 
ia caridad, excitatur. Ei don que Dios hace en Cristo aparece 
así como un estímuio extraordinariamente fuerte para ia vida 
sobrenaturai. Ademàs Cristo nos da ejempio de una vida rec¬ 
ta: recta operatio; esta segunda consideración puede interpre- 
tarse de dos maneras: bien en ei sentido de que Sto. Tomàs, 
después de ias virtudes teoiogaies, piensa en ei comporta- 
miento que depende de ias virtudes moraies; o bien, después 
de haber mencionado ias virtudes teoiogaies, nos habia dei 
acto, de ia operación. Una expiicación no exciuye ia otra. Fi- 
naimente ia Encarnación se justifica desde ei punto de vista de 


Cfr. CHENU, Introduction, 263. 
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la bienaventuranza final, de la cual es instrumento para noso- 
tros la humanidad de Cristo; esta consideración continúa en el 
plano moral, pero subraya otro aspecto de Cristo: no es ya tan 
sólo el motivo objetivo, el ejemplo, sino el instrumento inme- 
diato. 

La remolió malí se enfoca de la misma manera. La Encar- 
nación tiene una función instructiva: las dos primeras conve- 
niencias proceden de este punto de vista: iristruimur; al caer 
en la cuenta de nuestra dignidad, ya qué el Verbo ha asumido 
nuestra naturaleza, estamos mejor dispuestos a luchar contra 
el demonio y el pecado. Por lo mismo también la Encarnación 
nos incita a la virtud; no se trata aquí ya del organisme teolo¬ 
gal, sino de la humildad. Finalmente interviene el plano ins¬ 
trumental: la mediación de Cristo nos libera de la servidumbre 
del pecado; se advertirà por otra parte que esta mediación se 
menciona dentro de la perspectiva de la acción satisfactòria de 
Cristo y es aquí donde reaparece en cierta medida el tema an- 
selmiano. 

Si comparamos esta argumentación con la del Comentario 
a las Sentencias, vemos que ha habido una inversión de te- 
mas: de una parte, el tema positivo del acceso a la bienaven¬ 
turanza se considera en primer lugar, antes que el tema nega- 
tivo de la reparación del pecado. Por otra parte, entre las con- 
sideraciones relativas al pecado Sto. Tomàs concede lugar de 
preferencia a lo que pudiéramos llamar el aspecto didàctico de 
la Encarnación: lo que ella manifiesta al pecador, lo que le in¬ 
cita a salir de su pecado. Tenemos aquí una organización que 
refleja una mentalidad muy diferente de la de los escolàsticos 
contemporàneos suyos y también de San Anselmo. 

Pero esta mentalidad nos parece también muy diversa de 
la nuestra. A primera vista nos asombramos de que las gran- 
des perspectivas paulinas, la del Segundo Adàn, la del Cristo 
total, parecen haber escapado aquí a Sto. Tomàs y que no 
jueguen papel alguno en esta problemàtica de la Encarnación. 
Seria prematuro querer borrar esta impresión y màs aún for¬ 
mular un juicio negativo acerca de la manera que tiene el An- 
gélico de introducirnos en su cristología. Por el contrario, ya 
podemos desde este momento apreciar la coherència de esta 
visión del Misterio con las grandes líneas teológicas de la Su- 
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ma: en la jerarquia de valores sobrenaturales Santo Tomàs 
concede sin duda el primer lugar al conocimiento de DIos; es 
lo que la teologia Intenta expresar; es lo que se nos darà ple- 
namente cuando tengamos acceso a la blenaventuranza; fl- 
nalmente la vida humana considerada en su actividad y en sus 
principlos de acción se orienta hacla esta blenaventuranza. SI, 
pues, como lo hace Sto. Tomàs en este articulo, se considera 
la Encarnaclón en relaclón con la salvaclón del hombre, habrà 
que buscar las convenienclas de la misma por relaclón al co¬ 
nocimiento de DIos y a la marcha hacla DIos. Y en esta pers¬ 
pectiva habrà que tener en cuenta principalmente el valor de 
revelaclón pedagògica de la Encarnaclón. Los aspectos Ins- 
trumentales de la Encarnaclón se enfocan en la linea de esta 
ayuda para el conocimiento de DIos. 

Esta Doctrina que nos proporciona la Encarnaclón no debe 
entenderse tan sólo a la manera de una ensehanza oral; es el 
hecho mismo de la unión dé DIos con la naturaleza humana y 
el ejemplo de la vida de Cristo lo que constituyen lo esenclal 
en clerto modo de la Revelaclón que aporta la Encarnaclón. 
Esta Revelaclón viene a ser para nosotros no sólo objeto de 
contemplaclón, sino de conocimiento pràctico, en cuanto que 
nos Invita a una operaclón personal conforme al MIsterlo reve- 
lado. En este sentido, el mayor beneficio del MIsterlo de la En¬ 
carnaclón es permitir al hombre adoptar posiclón personal- 
mente respecto de DIos. La Encarnaclón es el camino para la 
unión con DIos, la cual se reallza mediante el ejerciclo de las 
virtudes teologales y la rectitud en el obrar, antes de expandlr- 
se en la blenaventuranza. SI pues Cristo, a través de todo su 
MIsterlo, nos revela el camino de la unión con DIos, remueve 
los obstàculos que se oponen a ella y es el mediador de un 
retorno que pone en actividad todo el organismo sobrenatural, 
<i,no tenemos aqui, en última Instancla, la suprema convenièn¬ 
cia de la Encarnaclón? Advirtamos que esto no prejuzga en 
nada los aspectos ontológicos de nuestra unión con Cristo, la 
Redenclón por y en la Pasión y la Resurrección de Cristo, el 
MIsterlo de la Iglesla. Nada de esto Ignora Sto. Tomàs y segu- 
ramente que el mejor modo de satisfacer la mayor parte de 
nuestras demandas serà proseguir el estudio del texto. SIn 
embargo, en esta cuestión Introductòria el Angéllco Indica las 
lineas que le parecen fundamentales: lo esenclal a su julclo es 
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qué la reparatio vuelve a colocar al hombre en una situaclón 
en la que de nuevo puede unirse personalmente a Dlos^®. 

Tal vez esta manera de enfocar las cosas expllque tamblén 
la preferencla que aquí se concede a la satisfacción de Cristo, 
entre todos los aspectos de la Redenclón que se hubleran po- 
dldo destacar. No hacemos sino enunciar una hipòtesis; sin 
duda la Influencia anselmiana y la tradiclón escolàstica pueden 
explicar en parte esta actitud. Pero tamblén es posible que la 
Idea de satisfacción haya sido profundamente renovada y sln- 
tetlce un pensamiento orgànico sobré la Redenclón. Cabe 
preguntar sl la fórmula Homo punís non poterat satlsfacer^® y 
las consecuenclas que de ella se deducen no significaran aquí 
la culminaclón de una reflexión; Homo purus non poterat: esto 
Implica que toda la situaclón de Cristo, en su originalldad de 
estructura y de vocaclón, se requiere para que la Redenclón 
se verifique y queda ablerto el camino para un anàlisis màs 
detallado. Satisfacer e: <i,No serà esto una manera de subrayar 
el caràcter último de la operaclón, característica de la antropo¬ 
logia dé Santo Tomàs, y la realldad, dogmàticamente definida, 
de la operaclón humana de Cristo? La dirección en que nos 
embarca esta fórmula es sin duda la sigulente: una concep- 
clón de la Redenclón según la cual el Hombre nuevo que es 
Cristo, Verbo Encarnado, ofrece a su Padre, en una actividad 
plenamente consclente, el sacrificlo total y la satisfacción sufl- 
clente. A lo cual hay que anadir que nuestra unión personal 
con DIos Implica Igualmente un aspecto de reparaclón, una 
«satisfacción»; y ésta no puede tener por sí misma nl sentido 
nl valor. Debe participar de la satisfacción de Cristo para ser 
agradable a Dlos^^. 

En resumen: Sto. Tomàs desarrolla Indudablemente en la 
línea trazada desde el comienzo de la I.® Pars las convenlen- 
clas fundamentales de la Encarnaclón, tomàndolas de la sal- 


Encontraremos estos datos màs detallados en el capitulo sigulente. 

''*3q1 a2ad2. 

Cfr. ibídem in fine: Alio modo potest dici satisfactio sufficiens imperfecte: 
scilicet secundum acceptionem eius qui est ea contentus, quam-vis non sit 
condigna. Et hoc modo satisfactio puri hominis est sufficiens. Et quia omne 
imperfectum praesupponit aliquid perfectum, a quo sustentatur, inde est quod 
omnis puri hominis satisfactio efficatiam habet a satisfactione Christi. 
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vación del hombre : explica aquí en qué sentido Cristo es para 
nosotros via nobis tendendi in Deum. 


El motivo de la Encarnación 

La discusión del motivo de la Encarnación llega normal- 
mente en tercer lugar, tras el estudio de las conveniencias de 
la Encarnación, visto del lado de Dios y del lado del hombre 
pecador. Desde el punto de vista de la sucesión lògica de los 
artículos, esto equivale a preguntar si basta la primera conve¬ 
niència 0 si necesariamente hay que tener en cuenta las dos. 
En otros términos, se trata de saber si un hecho tan puramen- 
te contingente y limitado como el pecado del hombre ha podi- 
do tener una influencia real en la Encarnación del Hijo de Dios, 
en la manifestación suprema de la Bondad dé Dios. Y esta po- 
sible influencia <i,es hasta tal punto decisiva que dependa de 
ella la economia del plan de Dios? 

En el fondo se trata aquí de lo que hoy llamamos una cues- 
tión de teologia de la historia. El hecho mismo de reconocer 
esto es saber de antemano la dirección en que se va a orien¬ 
tar la respuesta de Sto. Tomàs. Ya hemos visto en muchas 
ocasiones^® cómo sabe entroncar en la teologia de la Suma la 
evolución històrica revelada; la Escritura le guia para hacer 
esa inserción; efectivamente, la historia humana es sobrenatu¬ 
ral por libré designio de Dios; su estructura y su desenvolvi- 
miento nos son conocidos por la Revelación: así en lo relativo 
a la Imagen de Dios, a la economia de los dos Testamentos, 
etc. El Doctor Angélico formula aquí el principio de esta inser¬ 
ción: 

Ea quae sola volúntate Del proveniunt, supra omne 
debitum creaturae, nobis innotescere non possunt, nisi 
quatenus in Sacra Scriptura traduntur, per quam divina 
voluntas innotescit^®. 

Si pues el advenimiento personal de Cristo en la historia 
humana se nos presenta en la Escritura como vinculado a la 
salvación de la humanidad pecadora, no hay lugar a conside- 


Cfr. supra, cap. II, p. 175 (Creación primera); cap. III, p. 275-276. i(Eco- 
nomía de los dos Testamentos.) 

'^3q 1 a3. 
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rar otra hipòtesis, basta ahondar en ia inteiigibiiidad sobrenatu- 
rai de io que ha sucedido. Tenemos aquí una simpie apiica- 
ción dei constante método de Santo Tomàs y por éso esta 
cuestión dei motivo de ia Encarnación es en ei fondo tan im- 
portante: se trata de ia autoridad suprema, principai, de ia Es- 
critura en matèria de contingència històrica. Buscar otro ca¬ 
mino no puede aportarnos iuz aiguna, sino mas bien extraviar- 
nos. 

Las puntuaiizaciones que Sto. Tomàs nos ofrece terminan 
de aciarar su pensamiento. Tras haber subrayado (ad 1) ei 
hecho de que todas ias conveniencias de ia Encarnación apa- 
recen en ia Escritura vincuiadas a ia saivación de ios pecado¬ 
res, Sto. Tomàs no tiene dificuitad en demostrar que ia eterni- 
dad de ia predestinación de Cristo y ia primacia històrica de ia 
Reveiación de Cristo no constituyen obstàcuio para su posi- 
ción. Dios està por encima dei tiempo y ia predestinación eter¬ 
na tiene misteriosamente en cuenta ei ejercicio de ia iibertad 
(ad 4-5). Por ese iado no hay dificuitad, ai menos para un me- 
tafísico como éi. Las respuestas ad 2-3 nos aportan por ei 
contrario un compiemento esenciai, considerando ia cuestión 
por otro iado. Si ei cuerpo de ia respuesta afirma ia exciusiva 
competència de ia Escritura en matèria de economia cristiana, 
ias soiuciones subrayan que ninguna argumentación fiiosófica 
puede conciuir ia necesidad de ia Encarnación en ninguna hi¬ 
pòtesis. Dei iado de Dios, sóio se podria tratar de una excep- 
cionai manifestación dei poder divino, destinada a destacar su 
infinitud; ahora bien, en ia perspectiva de una fiiosofía de ia 
Creación, no cabe duda de ia inutiiidad de tai demostración. 
Todo ei pensamiento de Sto. Tomàs sobre ia primacia dei ser 
como acto iate en esta corta frase: In ipso modo productionis 
rerum ex nihiio divina virtus infinita ostenditur. Es que ia crea¬ 
ción impiica ia presencia íntima dei Ser totai en ei menor de 
ios seres creados, presencia que hace saiir ai ser de ia nada y 
ie conserva constantemente por io que tiene de esenciai. La 
creación, como acto de Dios, basta para manifestar ia omnipo- 
tencia infinita dei Creador. Si, como io expiicaba ei artícuio 1, 
ia Encarnación depende de ia pienitud de ia Bondad de Dios, 
no se trata de una manifestación necesaria, sino de ia sobre- 
abundancia dei Amor. Los atributos esenciaies de Dios se de- 
ducen suficientemente por anaiogía partiendo de ia considera- 
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ción de las criaturas. Otra observación, siempre desde un pun- 
to de vista filosófico, completa la precedente: si partimos del 
anàlisis del universo y de lo que sé requiere para su perfec- 
ción, no se puede conduir la necesidad de la Encarnación. Es- 
to debe entenderse a la luz de los principios que hemos ex- 
puesto en el capitulo precedente sobre la relación entre natu- 
raleza y sobrenatural en Sto. Tomàs. Veíamos que la continui- 
dad ontològica entre la naturaleza y el sobrenatural era, a jui- 
cio de Sto. Tomàs, perfectamente real, pero que, por una par- 
te, se funda en una atracción gratuïta de Dios que toma la ini¬ 
ciativa de colmar la capacidad de la naturaleza y que por otra 
sólo la mirada del teólogo la puede distinguir. Estas son las 
consideraciones que aquí entran en juego: filosóficamente no 
se puede conduir la necesidad ni siquiera la conveniència de 
la Encarnación para la perfección del Universo. Lo mejor es 
decir que se trata de un dominio que escapa al filosofo. Tal es, 
a nuestro juicio, el sentido de lo que aquí dice Sto. Tomàs: 

Ad perfectionem etiam universi sufficit quod natu- 
rali modo creatura ordinetur sic in Deum sicut in 
finem. Hoc autem excedit limites perfectionis naturae, 
ut creatura uniatur Deo in persona^®. 

Es preciso ver claramente el contenido de este texto: Sto. 
Tomàs no niega que, de hecho, la perfección del Universo no 
englobe el orden de la Encarnación. El no afirma la existència 
actual de una perfección puramente natural del Universo; en 
respuesta a una objeción que hace valer la perfección que la 
Encarnación aporta al Universo, redarguye tranquilamente 
analizando lo que de suyo basta para la perfección del Univer¬ 
so. En una palabra, la respuesta se coloca en el plano del 
anàlisis racional: desde este punto de vista para la perfección 
del Universo basta una ordenación natural a Dios, no se re¬ 
quiere màs. Como dice la solución siguiente, es imposible no 
distinguir dos tipos de orientación en una misma naturaleza : 
la que brota de los principios internos y la que resulta de una 
disponibilidad para la iniciativa divina. 

Estas observaciones ponen dé relieve el nivel epistemoló- 
gico del estudio sobre el motivo de la Encarnación: la cuestión 


3 q 1 a 3 ad 2. 
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se sitúa en el punto de empalme entre la estructura objetiva 
del Universo considerado desde el punto de vista de la crea- 
clón, y la vocaclón de este mismo Universo en Cristo. Ahora 
blen, sl Sto. Tomàs admite que de hecho ese empalme se rea- 
llza equilibradamente, sostlene firmemente que ese equilibrio 
viene de Arriba y que solamente le conocemos por la Revela- 
clón divina: nl en el plano del ser, nl en el del conocer, las es- 
tructuras creadas reclaman positivamente a Cristo. Sto. To¬ 
màs se opone rotundamente a filosofar por poco que sea en 
torno al punto de partida de la cristología, y esta actitud parece 
ser propla de los postulados mismos de toda teologia. 

Una vez dadas estas expllcaclones en torno al sentido del 
motivo de la Encarnaclón, hemos de reconocer por fuerza que 
la Importància dé las mismas es sobre todo metodològica. El 
fondo de la cuestión, a saber, suponer la Encarnaclón en la 
hipòtesis de que el hombre no hublera pecado, es de escasa 
Importància. Sto. Tomàs lo dice formalmente en su Comenta- 
ho a la I. a TImoteo: 

Haec quaestio non est magnae auctoritatis quia 
Deus ordinavit tienda secundum quod res fiendae 
erant. Et nescimus quid ordinasset, si non praescivisset 
peccatum; nihilominus tamen auctoritates videntur ex- 
presse sonaré quod non fuisset incarnatus, si non pec- 
casset homo, in quam partem ego magis declino^'. 

Està bastante claro: el teólogo tiene por misión descubrir la 
armonía de lo que de hecho es y no de lo que seria sl... Segu- 
ramente se habria asombrado Sto. Tomàs de que el articulo 3 
de esta cuestión 1 tuviera tan gran resonancla a costa del ar¬ 
ticulo 2, cuya Importància es mayor, ya que en él se deduce el 
sentido último de la Encarnaclón en la perspectiva de la salva- 
clón. 

La plenitud de los tiempos 

La cuestión Introductòria termina con unas consideraclones 
relativas a la plenitud de los tiempos, en la cual se ha reallza- 
do la Encarnaclón. Este es por excelencla el campo de las ra- 


In 1 Tim, cap. 1, lee. 4, n. ° 40. 
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zones de conveniència, ya que ei hecho mismo depende ai 
màximum de ia eterna predeterminación. La respuesta ad 2 
dei artícuio 5 es bastante ciara a este respecto, porque recoge 
ias significatives variaciones de San Agustín, que conciuyen 
recurriendo pura y simpiemente a ia predestinación. La armo- 
nía profunda de ia saivación universai con ia època histèrica 
de ia aparición dei Sehor es difíciimente perceptibie para ios 
hombres. 

Santo Tomàs, sin embargo, no tanto intenta precisar de 
manera absoiuta esta armonía—apenas tenemos eiementos 
para apreciaria—cuanto situar, con reiación ai principio y ai fin 
dei mundo, ia pienitud de ios tiempos determinada por Dios; y 
ias consideraciones que hace a este propósito en función dei 
concepto de perfección no carecen de significación ni de pro- 
fundidad teoiógica. Efectivamente, a propósito de esta cues- 
tión deduce una iey de progreso y una iey de causaiidad, que 
se cumpien en este Misterio como en todo ei dominio creado 
en generai. 

En efecto, nos dice que no era conveniente que ia Encar- 
nación se reaiizara inmediatamente después de ia Creación o 
después dei pecado: 

Propter ordinem promotionis in bonum, secundum 
quem ab imperfecto ad perfectum proceditur. Unde 
Apostolus dicit: I Cor. XV: Non prius quod spirituale 
est, sed quod anímale, deinde quod spirituale. Wmus 
homo de térra, terrenus, secundus homo de càelo, cae- 
lestis^^. 

Entendiendo de ia Encarnación ei tema dei Segundo Adàn 
(y no de Cristo resucitado, según ia ietra dei texto de San Pa¬ 
blo), 

Santo Tomàs ve en Cristo la perfección y el remate del 
primer hombre. Por eso mismo deduce la conveniència de que 


3 q 1 a 5. Cfr. el comentario a este pasaje In I Cor XV, lee. 7, n.° 994- 
995. Encontramos aquí los diversos temas de que hemos hablado màs arriba 
a propósito de la Ley. Es cierto que las cuestiones estudiadas aquí tienen un 
estrecho parentesco con las que se refieren a la economia de los dos Testa- 
mentos. En particular se encuentran los textos de la Carta a los Calatas que 
se refieren a esa economia. Cfr. In Gal. IV, lee. 2, n.°200 ss. 
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el segundo venga tras el primero: Cristo conduce a Adàn al 
término de su perfección, reallza una elevaclón absoluta de la 
naturaleza humana; a este respecto la Encarnaclón està en la 
línea de la Creaclón, es su pleroma. Nótese hasta qué punto 
esta concepción supone la unidad de la naturaleza humana, 
cuyos dos términos extremos son Adàn y Cristo. SIn embargo, 
el respeto a esta ley de progreso temporal no Implica algo así 
como una evoluclón continua de lo Imperfecte (Adàn) a lo per¬ 
fecte (Cristo); hay que notar, no obstante, que el elemento 
progreso Interviene en la naturaleza humana. No se trata, 
pues, solamente, nl slquiera principalmente, de aspectos físl- 
cos 0 fllosóficos, sino sobre todo de la preparaclón espiritual 
necesarla para recibir de Arriba la culminaclón que es Cristo; 
negativamente es caer en la cuenta del pecado y de la nece- 
sldad del Salvador^^; positivamente es la preparaclón espiritual 
reallzada por los profetas, quienes van disponiendo la natura¬ 
leza humana, a través del mensaje que transmiten, para que 
armonice con el Verbo^"*. 

En último término, la concepción de Sto. Tomàs es muy bí¬ 
blica; la culminaclón que reallza Cristo en la naturaleza no vle- 
ne de abajo, sIno de arriba: se trata de dos etapas de la dlrec- 
clón divina que se ejerce sobre el mundo. Etapas que se acu- 
san en el orden natural, clertamente, pero màs aún en la divi¬ 
na economia. La perfección que aporta Cristo a la naturaleza 
proviene de que El es el Hombre Celeste y que, con respecto 
a esta prerrogativa, Adàn, Incluso en su situaclón Inicial, es 
solamente terrestre: 

Dicit autem primum hominem de térra secundum 
modum loquendi, quo res de illo esse dicuntur quia 
prima pars est in eorum fieri, sicut cultellus dicitur de 
ferro quia prima pars, unde est cultellus, est ferrum. Et 
quia prima pars unde Adam factus est, térra est, ideo 
dicitur de térra. Secundus homo dicitur de càelo, non 
quod attulerit corpus de càelo, cum de térra assumpse- 


3 q 1 a 5. Eo modo homo erat liberandus ut, humiliatus, recognos-ceret 
se liberatore indigere 

Cfr. In Gal., I. cit.: Quia enim magnus est qiii venturas erat, oporte-bat et 
multis indiciis et multis praeparationibus nòmines ad adventum eius praepara- 
h. 
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rit, scilicet de corpore beatae Virginis, sed quia divini- 
tas (quae naturae humanae unita est) de càelo venit, 
quae fuit prior quam corpus Christi. Sic ergo patet 
principiorum diversitas quod erat maior propositio ra- 
tionis principalis^^. 

<i,No tenemos aquí los rasgos extraordinariamente firmes 
de una teoria de los dos Adàn? Seria interesante ver qué pa- 
pel juega en el conjunto del pensamiento de Sto. Tomàs, re- 
cordando lo que ya hemos dicho a propósito del pecado origi¬ 
nal. 

A continuación de esta mención matizada de la ley de pro- 
greso, que explica el retraso de la Encarnación después del 
pecado, la ley de causalidad va a explicarnos a su vez por qué 
la Encarnación ha precedido de modo bastante sensible al 
tiempo del juicio. 

Ipsum Verbum incarnatum est perfectionis huma¬ 
nae causa efficiens, sec. lon 1, 16 

Bajo esta cita de San Juan, late el axioma neoplatónico: 
quod est perjectum in uno genere est causa omnium quae 
sunt illius generis. Por consiguiente, todo el orden de la unión 
con Dios, es decir, del acceso a la bienaventuranza, depende 
de aquel que es perfecto en la unión con Dios, o sea del Verbo 
Encarnado, que realiza el tipo supremo de la unión de la cria¬ 
tura con el Creador. El Verbo Encarnado por razón de su per- 
fección ontològica, es el principio de culminación para todas 
las criaturas llamadas a la unión con Dios. No es posible vin¬ 
cular màs explícitamente al ser del Verbo su mediación positi¬ 
va. Sto. Tomàs parece vincular a la Encarnación como tal todo 
el orden de la santidad creada, que es el fin de la creación de 
los seres espirituales: Cristo la posee plenamente y de ella 
hace que participen todos los hombres. Sin duda habrà luego 
lugar para distinguir entre los aspectos de esta mediación, así 
como entre los tipos de causalidad que la constituyen. Habrà 
lugar especialmente para hacer intervenir la categoria de ins- 
trumentalidad. Pero en esta introducción bastaba con enunciar 


In 1 Cor., 1. c. 
3 q 1 a 6. 
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rotundamente el principio. Y, si es cierto que la fe no conoce 
los limites del tiempo, era màs normal, mas «humano», que se 
ejerciera acerca de un Misterio realizado que tiene una causa- 
lidad real. Todo esto se dice claramente en el articulo 6 y, co- 
mo se ve, completa lo que pudiera haber de exclusivamente 
ético en las perspectivas del articulo 2. 

Líneas fundamentales 

El breve examen que acabamos de hacer nos debe permi- 
tir formular ya las orientaciones fundamentales del pensamien- 
to de Santo Tomàs, cuando aborda el problema teológico de 
Cristo. Hemos intentado determinar el contenido de los articu- 
los; pero i,cuàles son las intuiciones de las que depende la or- 
ganización y la exposición? 

El pensamiento de Sto. Tomàs sobre Cristo nace de una 
contemplación teològica muy profunda de la Bondad divina. A 
juicio del Doctor Angélico, este atributo expresa a Dios en 
cuanto principio y fin de todos los dinamismos, en cuanto que 
El se comunica y llama de todas las maneras posibles a la 
participación de sus riquezas intimas. El nombre cristiano de 
esta Bondad es Amor. Dios es Amor, es decir, se da y atrae a 
si. Como hemos visto, la Revelación, muy especialmente en la 
forma perfecta que reviste en la visión de los bienaventurados, 
es la expresión misma de ésta Bondad : Dios, comunicàndose 
plenamente en el plano de la operación perfecta de las poten- 
cias espirituales. Si pues sabemos por la fe que Dios se ha 
encarnado, el Misterio de la Encarnación va a revelar toda su 
riqueza a la luz de la Bondad divina. El Verbo Encarnado es, 
según las mismas palabras de Sto. Tomàs, la comunicación 
suprema de Dios. La primera consecuencia que de eso fluye 
es la dignidad supereminente de la Humanidad de Cristo con¬ 
siderada en si misma, en su individualidad pròpia: Dios se le 
ha comunicado de manera única y, a la reciproca, ella està 
unida a Dios de un modo absolutamente singular y sin equiva- 
lente: la unión hipostàtica. 

Pero la fe no se detiene ahi. El Misterio de la Encarnación 
no se nos revela como una curiosidad notable o un objeto en- 
cumbrado e interesante para la especulación: de él depende 
nuestra salvación. Esta afirmación de la fe, aunque se justifi- 
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que por sí misma, encuentra en la estructura misma del hom- 
bre y del ser evidente predisposiclones : la comunidad de na- 
turaleza entre el Verbo Encarnado y los hombres; la ley meta¬ 
física según la cual el primero en un género es causa de todo 
cuanto pertenece a ese género; la proporclón existente entre 
todas las formas de unión con DIos y por consigulente el 
vinculo que, sin ser necesarlo, parece casi natural y en todo 
caso normal, entre la unión hipostàtica y la unión por la grada 
: todo esto justifica, aunque no lo expllque totalmente, que la 
salvaclón de los hombres està completamente vinculada al 
Verbo Encarnado. Este serà para los hombres, ante todo, el 
Doctor: bajo este aspecto aparece en primer lugar en el Evan- 
gello de San Juan, cuyas afinidades con la III.® hemos notado 
ya. Cristo es la Revelaclón perfecta de DIos y por ello El va a 
determinar nuestro dinamismo sobrenatural, teologal y moral, 
permitléndonos un encuentro personal con DIos. En efecto, la 
salvaclón es asunto de conocimiento y de amor; es, pues, 
normal que la manera màs elevada de la mediaclón del Verbo 
Encarnado tenga lugar en ese plano. El ser de Cristo y el 
desarrollo de sus misteriós son la Instrucción perfecta que se 
da a los hombres acerca de los Misteriós de DIos y, por tanto, 
el principio de su respuesta a DIos. 

Cristo es, en segundo lugar, el Salvador en el sentido màs 
generallzado de éste término, es decir, el Redentor, el que nos 
libra del mal. Y desde el comienzo de la Suma la Redenclón 
està concebida de dos maneras: Cristo, por su condiclón mls- 
ma de Verbo Encarnado, porque no es pura y simplemente 
hombre, puede reallzar una Redenclón Integral y universal; en 
este sentido, Sto. Tomàs vincula plenamente la Redenclón a 
la Encarnaclón, según la ensehanza constante de la Tradiclón. 
Obra de Redenclón Integral, es decir, que alcanza a todos los 
hombres y repara hasta la causa íntima del pecado: la mancha 
original. No hemos Insistido en nuestro anàlisis sobre el articu¬ 
lo 4 de esta cuestión, en el que Sto. Tomàs afirma qué Cristo 
no murló solamente por los pecados actuales de los hombres, 
sino tamblén y principalmente para reparar la falta original; allí 
se podria desarrollar ampllamente este punto de vista, que 
subraya el caràcter total de la Redenclón, su valor de segunda 
Creaclón; constituye tamblén la primera base de la escatologia 
de Sto. Tomàs, orlentando el pensamiento hacla la època en 
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que todas las cosas seran restauradas en la plenitud que tu- 
vleron antes de la caída. El segundo aspecte del pensamiento 
tomista sobré la Redenclón es lo que pudiéramos llamar su 
caràcter activo. SI la Encarnaclón explica la universalldad y la 
Integridad de la obra redentora, no por eso deja dé ser la obra, 
el opus de Cristo, como ser Individual que obedece a las leyes 
morales fundamentales—y aquí tenemos el sentido del tema 
de la satisfacción apuntado en esta cuestión Introductòria. 

FInalmente, Doctor y Salvador, Cristo es eternamente el 
Mediador, a través del cual recibiremos siempre toda grada y 
todo conocimiento. Sto. Tomàs no concibe el acceso a la Ble- 
naventuranza y la permanència en ella sino por el Influjo cons- 
tante dé aquel que posee la unión perfecta con DIos, no sólo 
en el orden de la Blenaventuranza, sIno de un modo màs ele- 
vado, por la unión en la persona del Verbo. 

El puesto privlleglado que de esta manera se concede a 
Cristo en la economia de nuestra salvaclón va a determinar de 
modo esenclal nuestra actividad sobrenatural, por la cual en- 
tramos ya desde ahora dentro de esa salvaclón y cuya reall- 
zaclón total preparamos en la actividad suprema de la Blena¬ 
venturanza. Esto equivale a decir, en otros términos, que 
nuestra unión con DIos va a poder ser concebida en términos 
de unión con Cristo. SI, en efecto, el Verbo Encarnado es el 
Doctor que revela el MIsterlo de DIos, no a la manera de un 
profeta, sino por sí mismo y en sí mismo, nuestra fe divina en 
adelante se dirigirà a El. Sto. Tomàs lo dice de muchas mane- 
ras: cuando advierte que el Verbo Encarnado es verdadera- 
menté la Revelaclón de DIos, la Palabra de DIos dirigida ac- 
tualmente a nosotros^^; cuando nos muestra pasando a través 
de Cristo el don de la Sabiduría y de la justícia, que sin él nos 
hublera sido conferido de otra manera, pero que ahora viene 
solamente mediante óF®; cuando nos presenta toda la econo¬ 
mia de la fe, desde el Antiguo Testamento, orientada hacla el 
MIsterlo de Crlsto^®. El problema de la unión con DIos se Iden¬ 
tifica, pues—supuestos los matices que apuntaremos a su 


3 q 1 a 1, sed contra; a 2 ad 1. 
a 3 ad 1. 
a 6 c ad 3. 
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tiempo—, con un problema de unión con Cristo, siendo idénti- 
co él dinamismo que se ejercita, a saber, las virtudes teologa- 
les y, en primer lugar, la fe. 

La perspectiva general que traza esta cuestión Introductò¬ 
ria nos permite, pues, comprender el sentido general de la lll.^ 
Pars y, en particular, su entronque en la organizaclón total de 
la Suma. El lazo de unión con las otras partes nos parece mu- 
cho màs fuerte de lo que generalmente se dice. Se da en dos 
pianos: ante todo, desde el punto de vista de la evoluclón de la 
Escritura, la I.® Pars reclamaba un complemento; ya hemos 
visto que Sto. Tomàs había acertado a afrontar una elabora- 
clón especulativa, a la luz de la Bondad divina, y una expllca- 
clón teològica del Gènesis: Hexàmeron, De hominis opificlo, 
tratado de los Angeles. A este respecto, hace falta, hablando 
un tanto famillarmente, una continuaclón y un fin de la historia 
de Adàn: una escatologia revelada que depende de la Revela- 
clón de Cristo. Igualmente, la II.® Pars exige la justificaclón de 
todas las referenclas a la historia del pecado y a Cristo, de 
quien no se ha podido prescindir para conducir a buen término 
el anàlisis moral. SI Sto. Tomàs se hublera llmitado, tanto en la 
1.® como en la II.®, a consideraclones Intemporales y especula- 
tlvas, la III.® vendria a ser como un suplemento no necesarlo y 
en ese caso la Suma no seria una Suma de Teologia. Cree- 
mos que todo nuestro estudio hasta aqui ha demostrado que 
la Intenclón y el método del Doctor Angéllco eran clertamente 
los proplos de un teólogo guiado por las luces de la Revela- 
clón. 

Lo que, sin embargo, sigue siendo verdad es que esta exl- 
gencla permanece en el plano contingente de los hechos y de 
las llbertades, no en el plano de las necesidades de estructu¬ 
ra. Pero—y éste es el segundo aspecto del vinculo que que- 
remos destacar—, al ser la economia cristiana previamente 
dada como un hecho revelado, cabe hallar en los datos teoló- 
glcos precedentes Importantes armonias, graclas a las cuales 
escapa a toda desvinculaclón respecto de los otros campos de 
la Revelaclón. El dificll equilibrio entre la gratuidad y las es- 
tructuras en la consideraclón del MIsterlo de Cristo parece ha- 
ber quedado a salvo. 
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En otros términos, el estudio teológico de la Encarnación 
se sitúa dentro de un doble juego de libertades. Así como la 
Creación primera fue libre y libre fue el llamamiento hecho a 
Adàn para que realizara en su naturaleza y en su vida profun¬ 
da la Imagen de Dios, de la misma manera fue libre el pecado 
y también la economia de Cristo determinada por Dios. El 
examen de la primera libertad plantea al teólogo el problema 
de la naturaleza y la grada. Hemos intentado exponer en el 
capitulo anterior la linea de solución adoptada por Sto. Tomàs, 
la cual parece haber logrado conservar la consistència de los 
valores naturales dentro del llamamiento a la Bienaventuranza 
del don total de Dios. Asi también creemos que el respeto a la 
segunda libertad es lo que ha inducido a Sto. Tomàs a no ela¬ 
borar dentro de un marco cristológico su antropologia religiosa 
y, al propio tiempo, a no excluir la cristologia de esa antropo¬ 
logia : habia que mantener cierta autonomia de la estructura 
humana para garantizar la libertad del hombre; las referencias 
cristológicas eran necesarias para respetar el aspecto revela- 
do, cristiano, de nuestro conocimiento del hombre. Se podrà 
discutir este arreglo, pero la calidad de una teologia <i,no de- 
pende de la manera que tiene de asumir el riesgo que entra- 
han los datos mismos del problema? 

Estas consideraciones, u otras parecidas que podriamos 
hacer, creemos que justifican en última instancia el plan que 
ha elegido Santo Tomàs para hablar de Cristo dentro ya de la 
lll.^: 

Dúplex consideratio occurrit; prima est de ipso In- 
carnationis mysterio, secundum quod Deus pro nostra 
salute factus est homo; secunda de his quae per ipsum 
Salvatorem nostrum, id est Deum incarnatum, sunt acta 
et passa^°. 

El Verbo encarnado es ante todo una manifestación ente- 
ramente nueva de la Bondad divina; renueva, a un nivel inau- 
dito, la comunicación y la irradiación que ya habian manifesta- 
do la Creación y el hombre: desde este punto de vista es in¬ 
dispensable un estudio sobre la estructura de la Revelación 
misma de Dios, en el que habrà que utilizar todos los datos de 
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naturaleza y de grada ya elaborades. Simultàneamente Cristo 
nos ha sido revelado entroncàndose plenamente en nuestra 
historia humana y para comprender su Misterio basta seguir el 
Evangelio: de ahí este comentario, de factura escolàstica evi- 
dentemente, pero a través del cual el teólogo nos conducirà de 
la Anunciación de la Bienaventurada Virgen Maria a la Ascen- 
sión de Cristo, procurando en cada etapa pensar el Misterio de 
salvación. Si hubiéramos de aventurar una palabra que carac- 
terice la visión que Sto. Tomàs tiene del Misterio de Cristo, es- 
cogeríamos la de San Pablo: recapitulación: un enfoque que 
afecta a la naturaleza, la grada y la historia, respetando el ni- 
vel de las libertades, la de Dios y la del hombre. 

§ 2 La UNION HIPOSTÀTICA EN EL CENTRO DEL MISTERIO 

DE Cristo 

Hemos creído necesario detenernos un tanto en la cuestión 
introductòria de la III.® Pars, a fin de poner en claro las líneas 
fundamentales según las cuales se organiza la teologia de 
Cristo en la Suma. Lo que de este estudio parece deducirse es 
la amplitud con que Sto. Tomàs sitúa la Encarnación, la cual 
sé armoniza con todos los niveles de la consideración teològi¬ 
ca anterior; necesaria, supuesto el plan salvifico de Dios, para 
terminar las perspectivas históricas, revela una conveniència 
suprema, bien se la considere desde el punto de vista de Dios 
en su Bondad, o desde la vocación sobrenatural del hombre al 
conocimiento beatifico. En el umbral de las exposiciones teo- 
lógicas que comienzan en la cuestión 2, podemos, sin embar¬ 
go, preguntarnos si Sto. Tomàs va a respetar el caràcter gra- 
tuito y revelado del Misterio. Una perspectiva de conveniència 
teològica puede realmente bastar para elaborar una teologia 
coherente del Misterio de Cristo; es hasta cierto punto lo que 
sucede con el anàlisis de la Encarnación según Alejandro de 
Hales, que se elabora sobre la base de la «necesidad» pro- 
puesta en el Cur Deus homo de San Anselmo. Pero 'el valor 
de esta construcción teològica depende en última instancia de 
la amplitud y de la fidelidad de su fundamento en relación con 
las perspectivas determinadas en la Tradición cristiana. Que- 
remos decir que la Encarnación no es solamente el final gran- 
dioso, inaudito, de la teologia de Dios, de la creación y del 
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hombre. Tiene sus estructuras propias, de las que debe de- 
pender la exposiclón y en funclón de las cuales se deben po¬ 
der valorar y situar las armonías. En otros términos, aquí como 
en todos los otros campos de la Investigaclón teològica, son 
los datos revelades los que deben proporcionar la problemàti¬ 
ca y partlendo de ellos es como se deben ver las coherenclas. 

La gran división del estudio sobre Cristo que hemos citado 
y glosado al final del paràgrafo precedente se presenta a pri¬ 
mera vista como el fruto de la reflexión constructiva de un teó- 
logo màs que como dictada por el dato revelado en sí mismo; 
de hecho para ver qué hay de clerto en ello y apreciar en qué 
medida la Suma es flel a la Revelaclón de Cristo, tenemos que 
entrar en el anàlisis detallado de la cuestión 2. Esta cuestión 
constituye un preàmbulo Indispensable—al menos eso cree- 
mos nosotros— para entender la estructura de toda la III.® 
Pars. Así como la cuestión 1 sitúa el conjunto del MIsterlo de 
Cristo dentro de la perspectiva teològica global, la cuestión 2 
nos descubre y nos explica el dato revelado esenclal: la unión 
hipostàtica. 

Originalidad de la cuestión 2 

El objeto de la cuestión 2 es la unión hipostàtica en sí mls- 
ma: de modo VerbI Incarnatl quantum ad Ipsam unionem; lo 
que Santo Tomàs sé propone estudiar es blen explícitamente 
la unión en Cristo de la divinidad y de la humanidad. Creemos 
que se pueden distinguir tres etapas en el proceso de esta 
cuestión: 

1. La primera sección estudia lo que pudiéramos llamar el 
lugar de unión: después de excluir la unión en naturaleza (a 1) 
y afirmar la unión en Persona (a 2), Sto. Tomàs trata de la 
unión en hipóstasi (a 3), expone en qué sentido podemos ha- 
blar de una Persona compuesta en Cristo (a 4) y afirma la unl- 
dad de la naturaleza humana de Cristo, cuerpo y alma (a 5). El 
articulo 6 constituye en clerto modo la transiclón entre esta 
sección y la sigulente: descarta que la unión de la naturaleza 
humana con el Verbo sea meramente accidental y reafirma 
por consigulente la verdad dé la unión en Persona. 
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2. Ya es posible estudiar teológicamente la unión en sí 
misma y determinar la naturaleza de la misma. Reproducimos 
aquí la fórmula que emplea: 

Relatio quaedam quae consideratur ínter divinam 
naturam et humanam, secundum quod conveniunt in 
una Persona Filii Dei (a 7). 

Sobre esta base, Sto. Tomàs compara unión y asunción (a 
8) antes de puntualizar en qué sentido la unión hipostàtica 
puede llamarse la unión por excelencia (a 9). 

3. El objeto de la tercera sección es comparar la unión hi¬ 
postàtica así definida con la unión por la gracia, lo cual le per- 
mite situarlas una respecto de la otra: la trascendencia de la 
primera se destaca claramente, pero también su correspon¬ 
dència analògica con la segunda (a 10), mientras qué su vin- 
culación dentro de la economia de la salvación, es decir, su 
relación de causalidad y su continuidad quedan bien asenta- 
das (all). Una observación lexicogràfica cierra el conjunto de 
la cuestión (a 12). 

Antes de preguntarnos acerca del contenido y significado 
de esta cuestión, conviene observar que constituye una inno- 
vación dentro de la tradición escolàstica. Hay sin duda en la 
mayor parte de las obras de la Escuela artículos de titulo se- 
mejante a éstos. La innovación consiste en haber reunido es¬ 
tos artículos en una sola cuestión y haberla colocado al co- 
mienzo del estudio cristológico. 

En lo que se refiere al libro de las Sentencias, podemos 
aplicar a las distinciones sobre la Encarnación el juicio que 
emite el Padre De Ghellynck sobre la totalidad de la obra de 
Pedro Lombardo: «El autor no tiene una idea sistemàtica que 
abarque lo suficiente la matèria como para inspirar principies 
claros de división»^^ La agrupación de problemas es fragmen¬ 
taria, insuficiente; los anàlisis elementales, es decir, el esque¬ 
ma escolàstico del Misterio según los diversos componentes 
del ser de Cristo, se presentan desde luego conforme a un or- 
den por lo demàs satisfactorio: Encarnación del Verbo única- 


Le Mouvement théologique au XII' slécie (2 ed. 1948) 248. En la nota 1 
el autor suaviza un juicio màs severo que había dado en DTC, XII. Fierre 
Lombard, col. 1997. 
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mente entre las tres Personas de la Trinidad; Integridad de la 
naturaleza humana asumida y orden de la asunclón; proble- 
mas relatives a la carne y a la concepción de Crlsto^^. Pere el 
estudio de la unión hipostàtica proplamente dicha viene sólo a 
continuaclón y sin que se subraye el valor sintético que pudle- 
ra tener respecto de lo que precede. Por otra parte, es muy 
posible que el autor no lo haya visto. Parece preocupado so¬ 
bre todo por cuestiones de expresión; el problema es hacer 
una exegesis correcta de la famosa fórmula natura divina In- 
carnata, cuyo origen en San CIrllo no Ignora Pedro Lombardo 
y a la que atribuye tamblén un origen atanaslano. Pero, a par¬ 
tir de la distinclón 6, las cuestiones de modo dicendi se Impo- 
nen y a propósito de las mismas el Maestro expone las tres 
opiniones que corrían en los medios escolàsticos acerca de la 
naturaleza de la unión hipostàtica; se trata de comprender las 
fórmulas «DIos es hombre; DIos se ha hecho hombre» y es en 
este punto concreto donde parece faltarie sentido teológico, 
quedàndose (es lo menos que se puede decir) en una pers¬ 
pectiva bastante mal orlentada^^. En una palabra, la cristología 
de Pedro Lombardo tiene el defecto de moverse en un plano 
dialéctico. 

La disposiclón adoptada por Pedro Lombardo es Importan- 
te en el sentido de que Influye en los autores del siglo XIII, que 
la respetan en sus comentaries^'' y la conservan màs o menos 
en sus escrites Independientes de las Sentenclas. En otra par- 


Lib. III, dist. 1-4. 

Cfr. sobre este tema A. LANDGRAF, Untersuchimg zum christolo- 
gischen Streit des 12. Jahrhunderts, en "Dogmengeschichte der Frühscho- 
lastik", II, 1, 116-137. La tercera opinión, "Flabitus-theorie", està bien caracte- 
rizada en L. OTT, Das Konzil von Chalkedon in der Frühscholastik, en 
GRILLMEYER-BACFI, Das Konzil von Chalkedon. Ceschichte und Gegenwart. 
II (1935) 909-910, y la actitud de Pedro Lombardo està calificada con bastante 
acierto: "Der Lombarde entscheidet sich nicht für sie, steht ihr aber offen- 
sichtlich wohiwollend gegenüber." 

Hemos consultado los de Alejandro de Flales, Alberto Magno y Buena- 
ventura. Hay que notar aquí la originalidad de Sto. Tomàs: en el comentario a 
la distinción 5, pone las cuestiones sobre la asunclón tras una cuestión de 
unione, ajena a la problemàtica de Pedro Lombardo. Parece, pues, que desde 
este primer escrito, Sto. Tomàs se ha apercibido del dato teológicamente fun- 
damental y que se ha esforzado por destacarie, dentro de los limites autoriza- 
dos por un plan que no era el suyo (III, d. 5, 1). 
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te hemos estudiado la cuestión de la unión en la Suma de Ale- 
jandro de Hales y hemos expuesto cómo esta obra conserva 
la progresión que arranca de los elementos de la unión hlpos- 
tàtlca: naturaleza divina, naturaleza humana, para terminar 
con la unión en sí misma. Igualmente, San Alberto, en su tra- 
tado reclentemente editado De Incarnatione, Introduce así el 
Tractatus III De Unione: 

Deinde quaeritur de unione. Et primo quaeritur de 
unibili, et primo ex parte Dei, secundo ex parte creatu- 
rae unitae, tertio ex parte unionis^^. 

Este tratado, ademàs, llega en la obra en tercer lugar, tras 
una breve pàgina sobre la necesidad de la Encarnaclón^® y un 
tratado sobre la Anunclaclón en el que estudia tamblén la con- 
cepclón de Cristo. Apenas podemos formular conclusión algu¬ 
na sobre la problemàtica de la Encarnaclón en San Buenaven- 
tura, a base de examinar sólo el Breviloquium, escrito dema- 
slado sintético para permitir un julclo; sin embargo, cabe notar 
que las pocas líneas que dedica a la unión siguen el curso de 
las cuestiones propuestas por el Doctor Seràfico en la V dls- 
tlnclón de las Sentenclas: 

Circa naturarum unionem haec tria consideranda 
sunt ad intelligendum Incarnationis mysterium, scilicet 
opus, modus et tempus. 

Modus se reflere aquí a la concepción virginal y el tempus 
a la plenitud de los tiempos. 

De opere autem Incarnationis haec tenenda sunt se- 
cundum fidem christianam, quod Incarnatio est opera- 
tio Trinitatis, per quam fit assumptio carnis a Deitate et 
unió Deitatis cum carne^’. 


De Incarnatione, edic. I. Backes (Opera omnia, t. XXVI, Munich 1958) 
193. La dialèctica va del de unibili al de unione. Por lo demàs, este tratado 
merecería un estudio especial que permitiera valorar en què medida ha con- 
tribuido 0 no a la organización de Sto. Tomàs; así en San Alberto la ciència 
creada de Cristo se coloca entre los consequentia unionis, lo cual correspon- 
de, si no en la expresión material, al menos en el hecho, a lo que hallamos en 
la Suma teològica. Cfr. infra, p. 405. 

Tr. I, De Necessitate Incarnationis, ed. cit., 171. 

Breviloquium, P. IV, cap. II, Quaracchi, t. V, p. 242 
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Luego el texto dice unas palabras para precisar la asunción 
y la unión, antes de pasar al caràcter económico (reconcilia- 
ción, etcètera) de la Encarnación. No parece que San Buena- 
ventura destaque aquí de modo particular la unión hipostàtica 
en cuanto tal. 

Por lo demàs, sea lo que sea de los detalles de los textos, 
lo que es cierto es que los de Sto. Tomàs producen desde su 
primera lectura una impresión bastante distinta. El Compen- 
dium theologiae y la Suma contra Gentes siguen un mismo 
método: inmediatamente después de la introducción del miste- 
rio de la Encarnación®®, Santo Tomàs redacta un catàlogo de 
herejías, màs detallado en la segunda obra que en la prime¬ 
ra®®, teniendo en cuenta de modo directo la Encarnación en sí 
misma, es decir, el misterio de la unión hipostàtica, que ya el 
comentario a las Sentencias había sabido destacar. Esta no¬ 
menclatura, acompahada de juicios críticos, permite al Angèli- 
co exponer con precisión la verdadera doctrina de fe. Lo hace 
en el Compendium descartando la primera y la tercera teorías 
expuestas por Pedro Lombardo: teoria del Assumptus homo y 
teoria del habitus"'®. La misma manera de proceder encontra- 
mos en la Suma contra Gentes, si bien la posición que adopta 
a favor de la segunda opinión està matizada en dos capítulos 
de objeciones y de respuestas que hacen ganar en profundi- 
dad a la especulación. No podemos entrar aquí en la compa- 


El encuadre general de la presentaclón del Misterio de la Encarnación 
difiere en las dos obras, como ya hemos expuesto màs arriba. Cfr. supra, cap. 
II, pp. 139-140. 

Comp. 202-208 y 210-211. IV C.G., 28-32. No hemos hecho la compa- 
ración detallada de estos capítulos. Debería intentarse. En su obra Die Chris- 
tologie des hl. Thomas van Aquin una die griechischen Kierchen-vàter I (Pa- 
derborn 1931) Backes no lo ha hecho quizà porque admite la discutible crono¬ 
logia según la cual el Compendium pertenece al tinal de la vida de Sto. To¬ 
màs. [Cfr. nuestra nota 2 del cap. I, p. 27.] 

Esta disposición de la doctrina partiendo de las tres opiniones que dis- 
tingue Pedro Lombardo, es, a nuestro juicio, un indioio màs de la conveniència 
de revisar la data del Compendium. En la Suma contra Gentes Sto. Tomàs 
mantiene aún esta problemàtica, pero desarrolla ex professo el alcance teoló- 
gico de la sentencia de fe en los capítulos 30 y 31 del libro IV. En la Suma (3 q 
2 a 6) las opiniones sólo se mencionan para dejar constància de las mismas. 
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ración detallada de las dos obras"^^ y de las soluciones técnl- 
cas que proponen. Lo que sí nos Interesa notar es que la pro¬ 
blemàtica es la misma 'en ambas y que se caracteriza prlncl- 
palmente por dos cosas: la Investigaclón està orientada hacla 
el problema de la unión en sí misma; se preocupa por estudiar 
las posiclones heréticas, a fin de que resalte mejor la posiclón 
catòlica. 

Estas dos características hay que tenerlas en cuenta cuan- 
do se aborda el texto de la III.® Pars; es realmente difícil no ex- 
tranarse de la abundancla y la precisión de citas tradiclonales 
en los sels primeros artículos, dedlcados, como hemos dicho, 
a determinar el «lugar» de la unión; los dos primeros artículos, 
puramente especulativos en su anàlisis, constituyen la Inter- 
pretaclón teològica de los textos del concilio de Calcedonia, 
citados en sed contra: su orden se explica simplemente por las 
determinaclones de estos textos sobre la naturaleza de la 
unión. El articulo 3 menciona un problema exclusivamente 
griego: la unión en hipóstasis; Santo Tomàs habla de ella, 
porque la ha encontrado en San Juan Damasceno y en los 
textos del II Concilio de Constantinopla, que cita ampllamente, 
así como los del de Efeso. Son de menor significaclón en 
cuanto al uso de fuentes los artículos 4 y 5; la cuestión del al- 
ma de Cristo se trata por clerto sin hacer menclón de Apoll- 
nar'^^ pgro por el contrario le ofrece la ocasión de hacer un 
compendio de historia de las herejías, mucho màs preciso que 
el que encontramos en las obras precedentes, y que proviene 
sin duda de los anatematismos detallados del 11 Concilio de 
Constantinopla, que Santo Tomàs cita en el cuerpo de su res- 
puesta: Eutiques, Dlóscoro, Nestorlo y Teodoro de Mopsuesta 
aparecen mencionades. 


Se puede recurrir a algunes elementos que ya hemos dado: cfr. supra, 

cap. II. 

Este articulo 5 trata precisamente no de la existencia del alma de Cristo, 
sino de una unión sustancial de la misma con el cuerpo de Cristo. Correspon- 
de a IV C.G., 37. Es en III q 5 a 3 y 4, cuyo paralelo es IV C.G., 32, donde Sto. 
Tomàs estudia la existencia del alma y refuta a Apolinar. 
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Los trabajos de G. GeenerT*® y de I. Backes"^"^ han hecho 
plena luz acerca del sentido de esta documentaclón, única en 
la historia de la escolàstica. Prescindiendo de divergenclas 
mínimas entre los dos autores, podemos resumir sus conclu- 
slones de la manera sigulente : 

1. El texto de los grandes conclllos cristológicos no fue co- 
nocldo por los escolàsticos hasta el aho 1250 por lo menos. 
Esta observaclón, que a propósito de Alejandro de Hales ya 
habían hecho los editores de Quaracchl"^^, puede extenderse a 
la totalldad de los maestros, después de los sondeos efectua- 
dos por Backes"*®'. 

2. Santo Tomàs estudió directamente el texto de estos 
conclllos durante su permanència en la curla romana en 1260- 
1261. Hlzo trabajos de primera mano, no contentàndose con 
los compendios ya exlstentes"^^. 

3. Santo Tomàs, en fin, parece haber llegado a una altura 
Insuperable en el conocimiento de la historia de las herejías y 
en el arte de utillzar en teologia sus conocimientos conciliares 
e históricos : así se deduce de la exactitud y de la penetraclón 


G. GEENEN, En marge du Concile de Chalcédoine. Les Textes du Qita- 
triéme Concile dans les oeuvres. de Saint Thomas, en ''Angelicum'' (1952) 43- 
59. 

'*'* I. BACKES, Die Christologie..., p. 13-32; cfr. sobre todo Die christo- 
logische Problematik der Hochscholastik und ihre Beziehung zu chalkedon, en 
GRILLMEYER-BACH, o. c., II, 923-939. 

Prolegómeno in lib. III, p. 90. 

L. c., 931, n. 41 

Cabe pensar en esta consulta personal con sólo reflexionar sobre el 
número de referencias a los Concilios, por ejemplo, en la Suma contra Gen- 
tes. Cfr. BACKES, Die Christologie..., 15-16. Un detalle nos reafirma en esta 
opinión. A propósito de la procesión del Espíritu Santo, el Angélico cita en el 
Contra errores Graecorum, II, 27, y Contra Gentes, IV, 24, un extracto de la 
carta sinodal de San Cirilo a Nestorio. Ahora bien, el tenor de este extracto no 
es el mismo. En la primera obra dice: Spiritus veritatis nominatur et est Chris- 
tus ventas, et profiuit ab eo; en la segunda se lee: Spiritus veritatis nominatur, 
et est Spiritus veritatis, et profiuit ab eo. Volvemos a hallar esta segunda forma 
en Pot. 10, 4, 3m; es la que da el Codex Casinensis 2, que pudo consultar 
Sto. Tomàs durante su permanència en Italia hacia 1264. El primer texto, que 
Sto. Tomàs utiliza tan sólo en Contra errores Graecorum, le ha sido propor- 
cionado por el Libellus de Nicolàs de Cortona; el opúsculo en cuestión es el 
examen teológico de este Libellus. 
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con que presenta al monofisismo, algo único, podemos decir, 
en toda la escolàstica. El hecho es tanto màs digno de nota 
cuanto que, sl el Doctor Angéllco no ha tenido predecesor en 
este campo, tampoco ha tenido continuador: después de él la 
documentaclón conciliar no se utillza en las discusiones y en 
los anàlisis escolàstlcos"*®. 

Creemos por nuestra parte que el contar con esta docu¬ 
mentaclón excepcional constituye el primer elemento para ex¬ 
plicar el lugar de privilegio que concede a la unión hipostàtica 
en la síntesis de la lll.® Pars: Sto. Tomàs, al leer los conclllos, 
no ha tenido dificultad en darse cuenta de que los debates 
conciliares estuvieron centrados precisamente en torno a este 
problema de la unión del Verbo Encarnado; y ha podido ver 
tamblén que es en esta cuestión de la unión en la que han 
errado los herejes. Por tanto era preciso esclarecer ante todo 
este punto concreto de la unión. Sto. Tomàs està de tal mane¬ 
ra convencido de ello que, cuando encuentra por vez primera 
la afirmaclón de la Encarnaclón en el Evangello de San Juan: 
Et Verbum caro factum est, dedica la lección sobre esta frase 
al anàlisis de las herejías y de los conclllos, y luego en conse- 
cuencla determina el «lugar» del MIsterlo. Podemos por tanto 
pensar que el haber roto desde sus primeras obras con la tra- 
dlclón escolàstica, reafirmando su posiclón en la Suma, de- 
pende en parte de la cuidadosa Informaclón característica del 
Doctor Angéllco, Informaclón que le ha proporclonado un co- 
noclmlento mucho màs amplio de la problemàtica tradicional. 
El examen de los textos conciliares supone una etapa decisiva 
en esta Informaclón; en lo que atahe a los primeros artículos 
de la cuestión 2, esto juega un papel determinante; para darse 
cuenta de ello basta confrontar estos artículos, en el orden en 
que los hemos evocado màs arriba, con los textos de Calce- 
donla 0 del II Concilio de Constantinopla. 


BACKES, Die christologische Problematik..., 932, n. 53 y 939. A los au¬ 
tores examinados se podria anadir RAINIERO DE PISA, en el articulo In- 
carnatio de su Pantheologia (ed. Nocolai', Lyon 1670, t. II, 668 ss.). Este autor, 
uno de los primeros tomistas, no sólo ignora los Conclllos, sino que su presen- 
tación general del MIsterlo es un reflejo de las Sentencias y de los comenta- 
rios a las Sentencias (el de Sto. Tomàs, pero tamblén la Suma de Alejandro) 
màs bien que de la Suma de Sto. Tomàs, de cuya originalidad no parece ha- 
berse dado cuenta. 
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La reflexión sobre el Misterio 

Sin embargo, no conviene atribuir a este conocimiento de 
ios textos màs de io que da de sí. Expiica sin duda en parte ia 
organización de ia cuestión 2, en ei sentido de que ios conci- 
iios precisaban a Sto. Tomàs cómo había que enfocar ia cues¬ 
tión de ia unión. Pero para ei Angéiico ia teoiogía nunca se re- 
duce a ia historia de ias doctrinas. No pretende éi dar un com¬ 
pendio, aigo así como había hecho San Juan Damasceno en 
ei III libro del De Pide Orthodoxa; el Doctor sirio tenia cierta- 
mente un conocimiento de las fuentes igual al de Sto. Tomàs; 
sin embargo, el resultado de su elaboración es muy diferente y 
Sto. Tomàs apenas se inspira en él: no solamente la construc- 
ción de la Suma no es un reflejo de la del De Pide Orthodoxa, 
sino que las numerosas citas de este tratado que se pueden 
comprobar en las seis primeras cuestiones de la III.^ Pars no 
acusan una utilización sistemàtica según la tècnica habitual 
escolàstica de las autoridades'^®. El propósito de Santo Tomàs 
es otro: lo que él busca en los textos cristianos, tan lealmente 
investigados, es un camino hacia la contemplación de la ver- 
dad revelada; su plan de la cuesión 2, por muy fiel que sea al 
dato conciliar, no deja de acusar una pérsonalísima reflexión. 
Creemos, pues, que para seguir a Sto. Tomàs en su compren- 
sión, en el sentido casi propio del término, del Misterio, hay 
que recurrir a otro factor ademàs de la identificación de las 


El examen de las citas de las cuestiones 2-6 de la III.a Pars da los si- 
guientes resultados: tres veces el texto del Damasceno es aducido conscien- 
temente en sentido inverso al que tiene y, por tanto, la cita es puramente de¬ 
corativa; siete veces el texto sirve para apoyar el pensamiento de Sto. T omàs, 
al margen de toda referencia al contexto propio de los mismos textos; diez 
veces (y casi constantemente en lo que se refiere a la asunción de todas y 
cada una de las partes de la naturaleza humana) las citas reflejan el pensa¬ 
miento propio del Damasceno. Creemos que tan sólo una cuestión està ver- 
daderamente planteada por el texto mismo del De Fide Orthodoxa: la de la 
hypostasis composita (3 q 2 a 4). Ciertamente, ya se trataba de ella en las 
Sentencias (d. 6), pero quizà aquí dependa también de San Juan Damasceno. 
Las otras citas son simples aportaciones de textos patrísticos que Sto. Tomàs 
ha encontrado aquí y allà. Nada de todo esto supone una influencia doctrinal 
profunda. Para un estudio de conjunto de las citas de San Juan Damasceno 
en la cristología de Sto. Tomàs, cfr. BACKES, Die Christologie..., 69-107; sin 
embargo, como tendremos ocasión de advertir, Backes supervalora el alcance 
del conjunto de tales citas. 
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fuentes, a saber, a la mentalidad intelectual y a la tècnica filo¬ 
sòfica del Doctor Angéllco. Para captarlas plenamente haría 
falta elaborar aquí un estudio detallado sobre el ser, la perso¬ 
na y la relaclón con DIos en la filosofia de Sto. Tomàs, ya que 
en el problema cristológico hay que barajar especlalmente es¬ 
tàs noclones. Habremos de contentarnos, sin embargo, con 
dar cuenta aquí de los resultados esenclales de ese estudio, a 
fin de no romper el equilibrio de nuestro anàlisis. Quizà en otra 
ocasión podamos publicar las justificaclones textuales que 
hemos reunido y que ponen de maniflesto la armonía verdade- 
ramente notable entre la fe cristiana y la razón tomista. 

En primer lugar la Insistència de los Conclllos en colocar la 
unión hipostàtica en el centro del MIsterlo de Cristo tenia que 
hallar un eco Inmediato en la tendencla de Sto. Tomàs a enfo- 
carle de manera sintètica. La afirmaclón del filosofo recae ante 
todo sobre la realldad sustanclal en cuanto que èsta subsiste 
en el ser; el anàlisis distingue los principlos del ser en el Inte¬ 
rior del ser existente y sin separaries nunca de èl. Esa afirma¬ 
clón, que recae simultàneamente sobre el valor y la llmitaclón 
del ser, supone toda una metafísica del acto de ser, de la par- 
tlclpaclón y de la llbertad de DIos creador^°. Ahora blen, cuan- 
do se trata de Cristo, Sto. Tomàs apunta en la misma dlrec- 
clón: antes de estudiar detall adam ente los elementos y la 
«unibllldad» teòrica de los mismos, se fija en el ser. No pre- 
tendemos hablar aquí del problema tècnico del esse de Cristo, 
problema que el Angéllco, al revés que muchos de sus comen- 
tarlstas, se guarda blen de abordar Inmediatamente; se trata 
de un enfoque màs radical, màs global: es una orlentaclón que 
le lleva naturalmente a considerar a Cristo en cuanto real. An¬ 
te él, como ante todo ser, lo primero no es emprender un anà¬ 
lisis 0 deducir una necesidad, sino màs blen reconocer una 
realldad existente. Esto no es sólo una actitud de fe, es tam- 
blén una convicción Intelectual. El ser real enclerra en sí mls- 
mo su Intellgibllldad y el filosofo la expresa en términos de ser, 
persona, relaclón con DIos; en el caso de cualquier ser se tra¬ 
ta de creaclón y de participaclón; en el caso de Cristo la fe nos 


Cfr. C. FABRO, Originalité et actualité de l'esse thomiste, en R.Th. 
(1956) 240-270; 480-510; y M. DUQUESNE, Personne et existence, en RSPT 
(1952) 418-435; 626-655. 
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dice que se trata radicalmente de unión hipostàtica; así, pues, 
la realidad de Cristo como dato de fe y el tipo de unión con 
DIos que tiene lugar en Cristo son los objetos prlmarlos de la 
contemplaclón teológlca^^ Como se vé, las Indicaclones del 
dogma y el deseo natural de la Intellgencla de Ir a lo real y al 
ser se dan cita para dictar una problemàtica. 

Por tanto, no sólo a partir del ser total de Cristo, sino en el 
ser mismo, el teólogo se esforzarà por distinguir y ordenar los 
elementos que le Integran; lo logra apllcando la metafísica de 
la persona, ya que en una ontologia existencial la persona es 
la cumbre del ser: ser espiritual, subsistente, distinto de todos 
los demàs y vinculado a todos^^. No es difícil darse cuenta de 
que la ensenanza conciliar, al definir la unidad de la Persona 
divina que posee real y distintamente las dos naturalezas, se 
presta para esta transposiclón analògica. Reflexionando espe- 
culatlvamente sobre el MIsterlo de la Encarnaclón, Sto. Tomàs 
sé predispone a cargar el acento sobre el dato esenclal de la 
fe cristiana. A titulo de ejemplo del método de Sto. Tomàs ha- 
remos aquí una breve glosa al articulo 2 de la cuestión 2®^. 


Esto nos explica que en este lugar de la Suma no haya una reflexión 
sobre la Predestinación de Cristo, frecuente entre los escolàsticos al comien- 
zo de su cristología. No es que Sto. Tomàs pase por alto la Predestinación de 
Cristo; bien al contrario, su importància teològica es capital para él; pero en lo 
que concierne al orden de la contemplaclón teològica este asunto no es el 
primero. La predestinación vincula al MIsterlo de la intención y voluntad divi- 
nas el hecho y la realidad de Cristo, situàndolas dentro de una economia de 
salvación. Pero para comprender plenamente su sentido hay que contemplar 
a Cristo en sí mismo y esforzarse por penetrar en la fe del MIsterlo que late en 
El; sin esto no se podria comprender la profundidad misma del plan salvífico. 
Nunca se insistirà bastante: para Sto. Tomàs la primera visión de Cristo tiene, 
lugar en el plano de la realidad històrica, en el plano de la relación actual con 
Dios. 

Esta definición se justifica por el modo que ha tenido Sto. Tomàs de tra- 
bajar sobre la definición de Boecio, intellectualis naturas individua substantia, 
acerca de lo cual no podemos detenernos aquí. Ahadamos que en Cristología, 
como en otras materias, lo que interesa es analizar el vocabulario tomista, 
màs bien que fijarse en los complementes, no siempre afortunades, de sus 
comentaristas. 

Utrum unió Verbi Incarnati sit facía in persona. Nótese que el fin ‘de es¬ 
te articulo, que constituye sin duda una de las cumbres de la cristología de 
Sto. Tomàs, es elaborar teológicamente la fórmula de Calcedonia, citada en el 
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En este articulo vuelve Sto. Tomàs sobre el anàlisis meta- 
físlco de la relaclón naturaleza-persona en los seres y conclu- 
ye así: 

Suppositum significatur ut totum, habens naturam 
sicut partem formalem et completivam sui^'*. 

La relaclón del sujeto a la esencla, así como a los acciden¬ 
tes, es la relaclón del todo a la parte, característica de las 
composiclones metafísicas. Esta conclusión reclama otra: 

Omne quod inest alicui personae, sive pertineat ad 
naturam eius, sive non, unitur ei in persona. 

El sujeto, es decir, la persona en los seres que participan 
del espíritu, es el término último de atribuclón de todas las 
propledades del ser, tanto en el plano real y metafísico como 
en el lógico. 

Apllcando esto al Verbo Encarnado, Sto. Tomàs comienza 
por una afirmaclón blen clara: 

Si ergo humana natura Verbo Dei non unitur in per¬ 
sona, nullo modo ei unitur. Et sic totaliter tollitur In- 
carnationis fides, quod est subruere totam fidem chris- 
tianam. 

El único modo que deja a salvo la unidad de la Persona di¬ 
vina y la realldad de la naturaleza humana es la unión en Per¬ 
sona. Es el único modo analógicamente Intellgible. La unión 
en una persona, y a través de ella de los elementos que la 
constituyen, la noclón de composiclón metafísica tal como la 
elabora Sto. Tomàs aquí y en otras ocasiones, constituyen las 
bases Intelectuales susceptibles de responder a las exigenclas 
del dogma y a las demandas del espíritu humano; es preciso 
en 'efecto admitir en Cristo la dualldad de naturalezas rlguro- 
samente distintas y, sin embargo, unidas en la Persona del 
Verbo. íQué modo de expllcaclón analògica puede orientar al 
espíritu y nacerie entrar en la Intellgencla del MIsterlo sino éste 


sed contra: Non in duas personas partitum aut divisum, sed unum et eumdem 
Filium unigenitum Dominum nostrum lesum Chris-tum confitemur. 

Es sabido que por suppositum Sto. Tomàs entiende la sustancia real y 
concreta, sujeta a calificaciones reales y atribuciones lógicas. La persona es 
un suppositum dotado de razón. 
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de la unión en la persona creada de los diversos elementos 
que la Integran? Estos elementos son distintos entre sí, se 
unen en la persona y de ella reciben su unidad, mientras que 
ella subsiste en ellos: 

Quia igitur Verbum habet naturam humanam sibi 
unitam non autem ad suam naturam divinam pertinen- 
tem, consequens est quod unió facía sit in Persona 
Verbi, non autem in natura. 

Hablamos de analogia, en el sentido técnico de este tér- 
mlno en teologia; en efecto, jen modo alguno hay aquí una 
deducción filosòfica de la Encarnaclón! Lo que hay es la apll- 
caclón de clertos principlos fllosóficos verdaderos, supuesta la 
base del enunclado dogmàtico del MIsterlo: sl la unidad de un 
ser creado proviene de su subsistència en cuanto tal, que es 
un principio primarlo en el orden del ser, sin embargo, su es¬ 
tructura depende de los elementos que la constituyen; el tér- 
mlno constituyen lo Indica suficlentemente ; y, por otra parte, 
en el orden creado no todas las determinaclones de la perso¬ 
na estan en el mismo plano: hay solamente una naturaleza, 
acto formal. Ahora blen, en el caso del Verbo Encarnado las 
cosas camblan; en primer lugar la Persona preexiste a la natu¬ 
raleza humana, que no la constituye, sino que es algo adventl- 
clo; ademàs esta Persona Infinita posee la naturaleza divina y 
se Identifica con ella; finalmente, la naturaleza humana de que 
se trata està concretamente significada con toda su Indlvldua- 
lldad, no es tan sólo un acto formal. Sl pues Sto. Tomàs utillza 
para la teologia de la Encarnaclón el tema Persona- 
naturaleza, no lo hace sIno mediante una transposiclón: la co¬ 
rrespondència consiste en que en la unidad de una Persona 
se dan cita elementos que son y permanecen distintos: en la 
criatura, la naturaleza y los elementos que Individuallzan la 
persona: «accidentes» diversos; en el Verbo Encarnado, la na¬ 
turaleza divina y la naturaleza humana Individual y concreta. 
En ambos casos la unión sólo puede tener lugar mediante la 
unidad dé la persona, comunicada a los elementos distintos, 
unificàndolos sin modificarlos Intrínsecamente. 

Es evidente el mérito de ésta transposiclón: formula el Mls- 
terlo de Cristo de la manera màs simple y màs esclarecedora 
para la contemplaclón de la fe; lo hace en los mismos términos 
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de la definición de Calcedonia: exclusión de la unión directa de 
las naturalezas y afirmaclón de su unión en la Persona; ofrece 
una argumentaclón teològica que pone de relleve con singular 
vigor la unidad del Verbo Encarnado y la Imposibllldad de con- 
ceblr a Cristo, o cualquier aspecto de Cristo, sino en su uni¬ 
dad: la que le comunica la Persona divina, en la cual y por la 
cual alcanza toda su realldad lo que ha sido asumido. Aquí es 
donde se pone de maniflesto el valor teológico de este articu¬ 
lo: vemos cómo hay que referir la subsistència a la Persona 
del Verbo y por tanto la realldad última de la Humanidad de 
Cristo, y de una manera que Implica la afirmaclón de la consis¬ 
tència propla de la misma y su perfección. En efecto, la apllca- 
clón analògica de la noclón de composiclón metafísica nos ha- 
ce ver la posibllldad e Incluso la necesidad de que la naturale- 
za asumlda por la Persona del Verbo posea todas sus caracte- 
rístlcas esenclales e Individuales; de este modo se fundamen- 
ta la perfecta distinclón de naturalezas y se descarta todo pell- 
gro de monofisismo, mientras que al referir íntegramente la 
unidad de Cristo a la única Persona del Verbo hace Imposible 
el nestorlanismo. Hay para maravillarse de la simpllcidad y de 
la profundidad logradas con esta exposiclón de la unión hlpos- 
tàtlca; bajo su tècnica escolàstica blen dominada, lo que se 
nos comunica es la pureza de una Intulclón agudísima de la fe 
en Cristo. Las expllcaclones complementarlas que nos dan los 
artículos sigulentes terminan de centrar este enfoque, porque 
la expllcaclón del MIsterlo con la ayuda de tres términos: Per¬ 
sona, naturaleza divina, naturaleza humana, basta para des¬ 
cartar sin dificultad las compllcaclones derivadas de un léxico 
vago y para definir con precisión la relaclón que vincula a las 
naturalezas en la Persona. 

Así pues, guiado por su conocimiento de los Conclllos y por 
lo que tiene de màs original en su pensamiento fllosófico, San¬ 
to Tomàs formula Inmediatamente y pone en el centro de su 
cristología el MIsterlo de la unión. Este modo de proceder, 
completamente nuevo sl le comparamos con los escritos con- 
temporàneos, trae como consecuencla Inmediata—y quizà 
fuera esto lo que consclentemente buscaba el Angéllco— una 
claridad fundamental para toda la exposiclón sigulente. 
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De hecho es necesario para tener una visión de conjunto 
que alcance hasta los limites posibles de la investigación teo¬ 
lògica, abordar el Misterio de Cristo bajo otros puntos de vista 
distintes del de la unión: en lugar de considerarie de manera 
sintètica, refiriéndonos inmediatamente a Cristo en su unidad, 
cabe también detallar los elementos que le integran quantum 
ad personam assumentem, quantum, ad naturam assump- 
tam^^. Pero estos nuevos puntos de vista, que vienen tras el 
estudio de la unión y se desarrollan dependientementé de él, 
pierden el caràctr abstracte de los anàlisis de la «unibilidad» 
emprendidos por la escolàstica clàsica a partir de Pedro Lom- 
bardo; no se trata de deducir, sine de contemplar el Misterio 
de la Persona y él de la Humanidad en la unidad viva que 
constituyen. Como veremes, lo que se logra con estas nuevas 
exposiciones es, por una parte, un mejor conocimiento de la 
estructura pròpia del Verbo Encarnado y, por otra, de su nece- 
saria vinculación al Misterio de la santificación y salvación de 
los hombres. Los nuevos dates que van a entrar en juego, 
gracias a los nuevos puntos de vista y también a la aportación 
de nuevas fuentes reveladas, se unifican en la Unión funda- 
mental, que hace que se den y que nos permite conocerlos en 
su realidad viviente. 

Lo que quisiéramos destacar aquí es que la originalidad 
metodològica de Sto. Tomàs en su manera de abordar a Cris¬ 
to afecta necesariamente a todo lo que es de Cristo; toda la 
III.® Pars està regida por este enfoque verdaderamente nuevo 
en la escolàstica, pero que no es otra cosa que el eterno modo 
de ver de la Iglesia. Proponer en primer lugar la unión equivale 
a abrirla a la totalidad del Misterio de Jesús, del que aparece 
como fuente y como término. Todo està ya en la cuestión 2, 
como, desde otro punto de vista, todo estaba en la cuestión 1. 
Tales son las líneas esenciales; sólo queda explotar su rique- 
za. 


La unión hipostàtica y la unión por la grada 

Dicho esto, antes de seguir a Sto. Tomàs en sus explica- 
ciones ulteriores, debemos detenernos en la tercera sección 


==q3;q4-15. 
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de esta cuestión De Únione, que, como ya indicàbamos, tiene 
por objeto comparar la unión hipostàtica con la unión por la 
grada; este examen acabarà de aclararnos cuàl es el método 
del Doctor Angéllco. Esta comparaclón parece que se Impone 
con plena naturalldad®®; de hecho es uno de los temas tradl- 
clonales de la teologia, formulado antes de la escolàstica y al 
comienzo de ella en los temas de la Imagen y de la adopción, 
que sintetizan de modo màs directo el vocabularlo revelado®^. 
Pero la apllcaclón precisa de la categoria grada al MIsterlo de 
la Encarnaclón no se ha hecho sino lentamente en la escolàs¬ 
tica, en cuanto que se puede juzgar careclendo como carece- 
mos de un estudio cronológico de los textos sobre este punto. 
En el siglo XIII la especulaclón acerca de la grada de Cristo 
parece haberse desarrollado sobre todo a propósito de la dls- 
tlnclón XIII del libro III de las Sentenclas, que se ocupa del 
crecimiento de Cristo en sabiduria y en grada. Està orientada 
a distinguir una grada creada y en esta perspectiva prlnclpal- 
mente se ha planteado el problema de la grada de unión. El 
método ha consistido por una parte en precisar la analogia de 
la grada en lo que atahe a Cristo y por otra en Introducirla en 


No obstante, conviene advertir aquí que la vinculación de la Encarna- 
ción con la unión por la gracia solamente nos es conocida por la Revelación. 
Al unir estos dos aspectos del plan de Dios sobre los hombres en el estudio 
de la unión hipostàtica, Sto. Tomàs permanece fiel a la Tradición cristiana y 
aplica el método teológico clàsico de comparaclón de Misteriós. La unidad 
fundamental que descubre es real, pero no pertenece a un tipo metafísico de 
necesidad. Sto. Tomàs tiene conciencia de ello, según habrà ocasión de verlo 
seguidamente. 

En el tema de la Imagen se trata sobre todo de la distinción que hicieron 
algunos Padres, no todos, entre Imago y ad Imaginem, distinción que valora 
simultàneamente la comunidad entre Cristo y los hombres y la trascendencia 
del uno respecto de los otros. El tema de la adopción se expone sobre todo 
partiendo de ciertos textos escriturísticos; he aquí los principales: loh. 1, 14; 3, 
34; Rom. 1, 4; Gal. 4, 5; Phil. 2, 10. He aquí, por ejemplo, un texto de San 
Agustín (In loh., tr. CXXI, 3) al que Sto. Tomàs se refiere en su propio comen- 
tario a loh. 20, 17, anadiendo por otra parte, gracias a una referencia a Rom. 
8, 29, una alusión al tema de la Imagen: Ascendo ad Patrem meum et Patrem 
vestrum. Non ait: Patrem nostrum; aliter ergo meum, aliter vestrum; natura 
meum, gratia vestrum. Et Deum meum et Deum vestrum. Neque hic dixit De- 
um nostrum; ergo et hic aliter meum, aliter vestrum: Deum meum sub quo et 
ego homo sum, Deum vestrum ínter quos et ipsum mediator sum (cfr. STO. 
TOMÀS, In loh, cap. XX, lee. 3, n.°2521). 
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la cuestión de la unión para aclararla^®. En este punto el pen- 
samlento de Sto. Tomàs presenta dos características blen cla- 
ras: en primer lugar el Angéllco reúne dos aspectos de la gra¬ 
da creada: la grada como forma santificante y el mérito, y se- 
gún ambos aspectos hace la comparadón^®. De este modo 
puede poner la unión hipostàtica en reladón con todo el orden 
de unión por grada: como callficaclón del alma, como actlvl- 
dad unitiva. En segundo lugar parece qué, al tratar esta cues¬ 
tión, se deja guiar por el cap. XV del De Praedestinatione 
Sanctorum de San Agustín, lo cual da todo su sentido a la 
comparaclón al senalar la íntima correlaclón entre el MIsterlo 
de Cristo y el MIsterlo de la Salvaclón. 

Es bastante notable que los textos citados en el sed contra 
en los dos artículos 10 y 11 estén tornados del citado capitulo 
de San Agustín; éstos textos no pertenecen al aparato patrístl- 
co citado en los pasajes paralelos: la Sentenclas no los men- 
clonan en esta ocaclón, tampoco la Suma de Alejandro de Ha- 
les nl los comentarlos a las Sentenclas de San Alberto, San 
Buenaventura y el mismo Santo Tomàs®°. Sabemos por otra 
parte—o mejor, participando de la discreclón del P. Boulllard, 
que ha formulado la hipòtesis, generalmente blen acogida por 
los crítlcos®^—, podemos pensar fundadamente que Sto. To¬ 
màs leyó y meditó al menos el cap. XV del De Praedestinatio¬ 
ne Sanctorum, sl no la obra completa, mientras redactaba la 
lll.® Pars. Cabe por tanto pensar que el Dr. Angéllco ha encon- 
trado en esté texto un principio organizador de los datos que 
quería exponer. Ahora blen, <i,de qué se trata en San Agustín? 
De valorar el caràcter absolutamente gratulto de la vocaclón a 
la fe, estableclendo una comparaclón entre la predestinaclón 
de Cristo y la de sus miembros: ningún mérito precedió en la 


Sobre este punto, cfr. infra, § 5. 

Art. 10: utrum unió Incarnationis sit per gratiam; art. 11: utmm unió In- 
carnationis fuerit aliqua mérito subsecuta. 

P. LOMBARDO: III, d. 4 y d. 13. A. DE HALES, Suma, IV, n.°60 y96. S. 
ALBERTO, In III Sent., d. 4, a. 8 y d. 13, a. 1. S. BUENAVENTURA, In III 
Sent., d. 2, a. 3 q 2 y d. 4, a. 2, q 1 y 2. STO. TOMÀS, III, d. 4, 3, 1 y y d. 13, 
3, 1. 

BOUILLARD, Conversión et Gràce..., pp. 111-114. 
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Humanidad de Cristo a su unión con el Verbo; no por eso 
queda anulado el libre albedrío en la Humanidad de Cristo y 
ademàs esta predestinaclón única no constituye Injustícia al¬ 
guna respecto de los otros hombres que no han sido objeto de 
ella. La predestinaclón de todo hombre se ajusta a las mismas 
reglas, no solamente en virtud de una ley general de la pre¬ 
destinaclón, sino porque se trata de una predestinaclón única: 
la de los miembros no es otra qué la de la Cabeza. En otros 
términos, San Agustín, para todos los hombres, deduce la 
economia de la grada de la economia de la Encarnaclón, me- 
dlante la realldad del Cuerpo Mistico. Esta amplia perspectiva 
ha llamado la atenclón de Sto. Tomàs. Dado el objeto de su 
Investigaclón, Invierte los términos: de la consideraclón de la 
unión por la grada en sus diversos aspectos sé remonta a la 
unión hipostàtica, sirviéndose del mismo término medio: el 
Cuerpo Mistico. Las expllcaclones escolàsticas sobre la rela- 
clón entre los dos tipos de unión tienen, pues, cabida de ésta 
manera: sl la unión del hombre con DIos es un asunto de pura 
grada, Igualmente tamblén la singular unión de la Humanidad 
de Cristo en la Persona del Verbo. Se ve en seguida él Interès 
de esta referencla a San Agustin, que sitúa la comparaclón 
entre el MIsterlo de la grada y el de la Encarnaclón en funclón 
del MIsterlo de la unidad de Cristo y de los cristlanos. No se 
trata solamente dé un parangón puramente formal entre tipos 
de unión abstractamente considerades. Se trata de vincular la 
unión hipostàtica y la unión por la grada dentro de un mismo 
eterno plan salvifico de DIos. SItuando asi la cuestión, Santo 
Tomàs completa, acaba, en el sentido proplo de estos térml- 
nos, la contemplaclón teològica de la unión hipostàtica: su 
anàlisis fundado en los textos de Calcedonia se llmitaba nece- 
sarlamente a examinar la estructura propla de Cristo y no sub- 
rayaba su Incidència en la economia de la salvaclón. Una 
comparaclón puramente formal entre la unión hipostàtica y la 
unión por grada habria podido dar clertamente una luz com¬ 
plementaria para la Intellgencla teòrica de la unión. Pero el 
propósito de Sto. Tomàs es, sigulendo a San Agustin, mucho 
màs amplio: la comparaclón no tiene sentido sIno en la unidad 
revelada de un mismo MIsterlo. La unión hipostàtica no puede 
comprenderse plenamente sl no se considera en su finalldad 
econòmica. Volvemos a encontrar aqui un dato sobre el que 
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ya hemos hecho luz al estudiar la cuestión 1 de la III.® Pars. El 
plan teológico del Misterio de Cristo no puede estar completo 
si prescindimos de la misión del Senor, y a la inversa, la con- 
sideración de la misión permite comprender mejor la trascen- 
dencia de Cristo, el caràcter singular de su subsistència y de 
su grada. No era, pues, indiferente para Sto. Tomàs introducir 
0 no en la cuestión misma de la unión hipostàtica considerada 
en su estructura un paralelismo con la unión por grada, consi- 
derando una y otra en su continuidad objetiva. De este modo 
estamos de lleno dentro del clima de la Revelación que nos 
presenta inseparablemente a Jesucristo como Hijo de Dios y 
Salvador. 

Dentro de este marco vamos a decir unas palabras sobre 
los anàlisis efectuados. La comparación hace que en primer 
lugar resalte la trascendencia de Cristo; la unión por la grada, 
considerada en su màs alto grado, es asunto de conocimiento 
y de amor, unión en la operación, que supone una calificación 
del alma: la grada habitual. La unión hipostàtica atahe inme- 
diatamente al ser personal de la humanidad asumida: no im¬ 
plica hàbito alguno y es màs íntima que la unión por opera¬ 
ción. El Misterio propio de Cristo mantiene íntegramente su 
caràcter especifico, su incomunicabilidad total; las diversas 
explicaciones dé Sto. Tomàs acerca del tema pueden resumir- 
se en esta frase del articulo 11: 

Unió Incarnationis, cum sit in esse personali, trans¬ 
cendit unionem mentís beatae ad Deum, quae est per 
actum fruentis. 

Pero por otra parte se da una continuidad real entre una y 
otra. Si es cierto que por un lado tenemos la semejanza divina 
y por otro a Dios mismo, la unión hipostàtica no està, sin em¬ 
bargo, separada de la unión por grada, ya que aquélla es el 
principio de ésta: toda la realidad de la mediación de Cristo 
està aquí evocada, con referencia a loh 1, 17 todo el siste¬ 
ma de la grada y de la santificación depende concretamente 
de la Encarnación; es preciso, pues, que ésta realice al màxi- 


Gratia non potest cadere sub mérito, quia est merendi principium. Unde 
multo minus Incarnatio cadit sub mérito, quae est principium gratiae, sec. iliud 
loh. 1, 17: Gratia et ventas per lesum Christum facía est (lli, 2, 11, c, 2.°). 
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mum la condición misma de la economia de la grada santlfl- 
cante: la gratuidad bajo todos los aspectos. Esto vale no sólo 
en el orden objetivo de la santidad (Incarnatio principlum gra- 
tlae), sino tamblén en el orden histórico de la Redenclón (In¬ 
carnatio reformatio totius naturae). De éste modo toda la luz 
que dimana de la mediaclón y de la Redenclón se proyecta 
sobre la Encarnaclón, y recíprocamente ésta las llustra desde 
su MIsterlo, ya que es el principio radical de las mismas. 

No hay por qué Insistir màs de lo que Sto. Tomàs Insiste 
aquí sobre todos estos datos. Al fin y al cabo no son sIno Indl- 
caclones de temas que se desarrollaràn a todo lo largo de las 
cuestiones ulterlores. Su Interès consiste en el hecho de que, 
ya en el punto de partida, unen en la contemplaclón del Mlste- 
rlo de Cristo los datos que dependen de las estructuras y los 
que resultan de la economia. La unidad profunda del Verbo 
Encarnado aparece en su extensión paralela al conjunto del 
plan santificador de DIos y éste se maniflesta como un princi¬ 
pio esenclal de expllcaclón para entender a Cristo, blen por- 
que su estructura puede entenderse comparàndola con la na- 
turaleza y la actlvldad de la grada, blen porque la finalldad to¬ 
tal que DIos pretende explica el sentido de la Encarnaclón. Se 
ve casi evidentemente que las expllcaclones que van a venir 
en las cuestiones sigulentes no pueden ser sino ampllaclón de 
los datos apuntados aquí; en clerto modo se trata de que el 
MIsterlo vaya desplegando progresivamente su armonía Inter¬ 
na a lo largo de las líneas deflnldas por la estructura y la ml- 
slón del Verbo Encarnado. 

§ 3 La Encarnación del Verbo 

Graclas al estudio de la cuestión 2 de la III.® Pars hemos 
podido ver en la unión hipostàtica el centro del MIsterlo y, por 
consigulente, la luz bajo la cual puede el teólogo examinar los 
componentes de este MIsterlo. Esta luz es doble, ya que se 
puede considerar la Encarnaclón blen en su estructura— 
apoyàndonos para ello en la ensenanza de los Conclllos Inter¬ 
pretada mediante una filosofia de la persona—, blen en su re- 
laclón con la unión por la grada. Interpretada en funclón de 
una teologia de la grada y del sobrenatural. 
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Supuestas estas perspectivas, la organización de conjunto 
de las cuestiones 3-26 no tiene nada de sorprendente. Una 
primera parte considera la unión en la Persona asumente: hay 
que precisar realmente el sentido de la Encarnaclón del Verbo; 
hasta aquí apenas se había apoyado en las propledades dé la 
Persona considerada en sí misma®®. La segunda parte se 
ocupa de la naturaleza asumida: trata de la Humanidad de 
Cristo; el estudio es mucho màs amplio porque su objeto es 
màs completo; a medida qué descendemos en la escala de los 
seres, las estructuras y los dinamismos son menos simples®"*. 
FInalmente, la tercera parte agrupa clerto número de cuestio¬ 
nes que tienen en común la característica negativa de no per- 
tenecer a la estructura misma del Verbo Encarnado, sino que 
se derivan de ella según puntos de vista formales por lo de¬ 
més bastante diferentes: consequentia unionis®®. Vamos a 
considerar sucesivamente esas diversas partes no para hacer 
un comentarlo detallado, sIno para poner de relleve, como lo 
hemos hecho con las otras partes de la Suma, su organiza¬ 
ción, fuentes y método. La cuestión 3, De unione ex parte per- 
sonae assumentis, estudia de modo preciso la Encarnaclón de 
la Segunda Persona de la Santísima Trinidad: el HIjo. Un pri¬ 
mer vistazo al entramado de los artículos nos descubre el ca¬ 
ràcter marcadamente escolàstico de los problemas que se 
plantean, los antecedentes de los cuales se hallan con faclll- 
dad. La marcha de la cuestión en líneas generales comprende 
tres etapas: se estudia primero la noclón de asunclón desde el 
punto de vista de la persona y de la naturaleza divinas®®. San¬ 
to Tomàs se embarca seguidamente en una serlé de hipòtesis, 
a primera vista bastante desconcertantes, sobre todas las 
combinaclones posibles entre una naturaleza o una persona 


“ Efectivamente, cabe subrayarlo: tanto la cuestión 1 como la cuestión 2 
se ocupan de hecho de la Encarnaclón de Dios. Es el tema de Dios hecho 
hombre el que ha acaparado la atención de Sto. Tomàs. Pero este enfoque 
seria particularmente incompleto si no atendiera seguidamente a la Persona 
del Verbo. Tal es el objeto de la q 3. 

'*‘*q 4-15. 

®=q 16-26. 
a 1 y 2. 
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divina con ia naturaieza humana®^. Finaimente ei úitimo artícu- 
io estudia ias conveniencias de ia Encarnación tai cuai se ha 
reaiizado: iadei Verbo®®. Hay, pues, un cierto proceso diaiécti- 
co progresivo, ordenado a justificar ia economia actuai de ia 
Encarnación. Para comprender su contenido, diremos ante to- 
do unas paiabras sobré ei origen histórico de esta cuestión 3. 

Origen anselmiano 

La cuestión de ia Encarnación dei Verbo bajo ia forma en 
que Santo Tomàs ia propone se remonta esenciaimente a San 
Anseimo®®. Creemos que fue ei Doctor de Bec ei primero en 
haberie dado su forma sistemàtica, «racionai». Fue avocado a 
eiio en ei curso de su poiémica con Rosceiino sobre ei pro- 
biema conexo Trinidad-Encarnación^®. Incapaz de vaiorar una 
por reiación a ia otra ias nociones de naturaieza y de persona, 
Rosceiino, para admitir ia reaiidad dé ia Encarnación, se veia 
obiigado a entender ia distinción entre ias Personas divinas 
como una distinción entre tres res; San Anseimo expone de 
manera extraordinaiamente ciara ei contenido de esa posición: 


a3 y 7. 

®®a8. 

No obstante, esta cuestión no es ajena a la Tradición latina, de la que 
Pedro Lombardo ha tornado ideas sobre este asunto. Ya al comienzo del libro 
III de las Sentencias nos encontramos planteada la cuestión: Diligenter anno- 
tandwn est quare Filias, non Pater, vel Spiritus Sanctus incarnatus est (dist. 
1). El texto muestra que se trata de una búsqueda de conveniencias que ex¬ 
pone sobre todo las afinidades positivas del Verbo respecto de la Encarna¬ 
ción, poniendo en orden los temas tradicionales. Creemos que el mérito de 
Sto. Tomàs en la cuestión 3 consiste en orientar su búsqueda hacia un des- 
cubrimiento de armonías de sabiduría en la Encarnación del Verbo, sacando 
el mayor partido posible de la problemàtica escolàstica derivada de San An¬ 
seimo. 

Para hacer un resumen nos apoyamos principalmente en la Epístola de 
Incarnatione Verbi, en Sancti Anselm! opera omnia, II (ed. Schmitt, Edimburgo 
1948) 1-38, incorporada por otra parte en el Cur Deus homo? Interpretamos la 
Epístola, haciendo un corte tras el capitulo V, contra la opinión de J. Me. 
INTYRE, en St. Anselm an bis crítics. A reinterpreta-tion of the Cur Deus homo 
(Edimburgo 1954) 132-133. Este comentarista cree que los capítulos IV-VIII 
estàn dedicados a establecer la doctrina trinitaria autèntica, mientras que San 
Anseimo trata de hecho de la fe verídica en la Encarnación. Por lo mismo, Me 
Intyre no comprende la situación orgànica de los cap. VII y VIII, en los cuales 
cree ver digresiones. 
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Si tres personae sunt una tantum res, et non sunt 
tres res unaquaeque per se separatim, sicut tres angelí 
aut tres animae, ita tamen ut volúntate et potentia om- 
nino sint ídem, ergo Pater et Spiritus Sanctus cum Filio 
incarnatus esF^ 

Dé ahí la conclusión: 

Aperte dicit aut Patrem et Spiritum Sanctum cum 
Filio esse incarnatum, aut illas tres personas esse sepa- 
ratas’^. 

En su refutación San Anselmo atiende principalmente al 
aspecto trlnltarlo del error, que él Intenta reducir al triteísmo o 
al sabellanismo; pero atiende tamblén a refutar en sí misma la 
dialèctica que lleva a Roscelino al error. No vamos a entrar 
aquí en la exposiclón detallada de su argumentaclón, que por 
otra parte parece fllosóficamente bastante débll. Acerca del 
punto concreto de saber cómo se puede admitir la Encarna- 
clón del Verbo sólo, a la vez que se afirma que las tres divinas 
Personas no se distinguen entre sí como tres res, San Ansel¬ 
mo se limita en última Instancla a enunciar rotundamente la 
afirmaclón de la fe: es Imposible que la Encarnaclón del Hljo 
entrane la de las otras dos Personas; no parece que haya una 
refutación proplamente dicha de la afirmaclón contraria nl una 
expllcaclón teològica elaborada. No se ve que hayan sido pro- 
fundlzadas las noclones de persona o de naturaleza para utlll- 
zarlas en aquel contexto en pro de la doctrina especulativa de 
la Encarnaclón. San Anselmo se contenta con afirmar que el 
Padre y el Hljo no son plures secundum substantlam, sino que 
son plures secundum personam. De ahí deduce una fórmula 
perfectamente ortodoxa de la Encarnaclón: 

Quippe Deus non sic assumpsit hominem ut natura 
Dei et hominis sit una et eadem, sed ut persona Dei et 
hominis una eademque siF^. 


O. c., ed. c., 10, 1.20; 11, 1. 1. 

P. 21, 1. 11, 12. 

Cap. IX, p. 24, 1. 19-21. 
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Hasta aquí no vemos que aparezcan las hipòtesis irreales 
que Encontramos en Sto. Tomàs; éstas vienen luego en San 
Anselmo, a guisa de corolario: 

Quod non nisi una Dei persona esse potest. Diver- 
sas enim personas unam eandemque personam esse 
cum uno eodemque homine nequit intelligi. Nam, si 
unus homo cum singulis pluribus personis est una per¬ 
sona, necesse est plures personas quae aliae sunt a se 
invicem unam eandemque esse personam; quod non est 
possibile. Quapropter impossibile est Deo incarnato se- 
cundum quamlibet personam illum secundum aliam 
quoque personam incarnari^'*. 

Hemos citado este texto porque revela una incertidumbre 
acerca de la relación divinidad-humanidad, constitutiva de la 
Encarnación; San Anselmo no parece haber llegado a darse 
cuenta de que el homo de que habla no es una persona; si le 
hubiera concebido como una naturaleza, no hubiera podido 
juzgar como absolutamente imposible una Encarnación simul- 
tànea de las Personas; sobre todo, se hubiera ahorrado las 
curiosas consideraciones que vienen a continuación, en las 
cuales intenta probar que la Encarnación de otra Persona dis¬ 
tinta del Hijo habría multiplicado las filiaciones en la Trinidad. 

Este breve resumen de la controvèrsia Roscelino-Anselmo 
basta para que nos demos cuenta del plano en que està situa¬ 
da la cuestión de la Encarnación del Hijo: en él de las nocio- 
nes de naturaleza y de persona. Cada uno a su manera, Ros- 
celino y San Anselmo usan una filosofia demasiado rudimen¬ 
tària para aportar las soluciones que interesaban; pero su 
disputa abre todo un campo de investigaciones qué la Tradi- 
ción anterior apenas parece haber visiumbrado, al menos en 
la perspectiva que aquí se mantiene. 

Antes de pasar adelante, hemos de notar que el estudio de 
San Anselmo sé sitúa al nivel de la controvèrsia teològica; no 
por el placer de elaborar la posibilidad hipotètica de una En¬ 
carnación simultànea de las Personas, sino para refutar a 
Roscelino, San Anselmo se fija en este problema. En esta 
misma perspectiva formula sus curiosas ideas sobré la nece- 


Ibídem, 24, 1. 21; 25, 1.4. 
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sidad de la Encarnación del HIjo. En una palabra, para refutar 
un error expresamente formulado y defender la ortodoxia 
amenazada, San Anselmo elabora una argumentaclón que 
nosotros hoy juzgamos no convincente. Ahora blen, es aquí 
donde sé pone de maniflesto la mentalldad escolàstica ulterior 
y su amor a la quaestio: los que recogen la herencla ansel- 
mlana, en lugar de fijarse en la Insuficiència de la argumenta¬ 
clón, lo que hacen es formular en cuestión por separado el 
problema totalmente Irreal: i,es posible la Encarnación slmul- 
tànea? Y le discuten en sí mismo. Hemos de ver, por lo de- 
màs, que esta discusión no carece de Interès para la Intellgen- 
cla de la Encarnación tal como se ha reallzado; y es tamblén 
Interesante poner de relleve el paso de una refutaclón concre¬ 
ta a una problemàtica plenamente teòrica. 

Dentro de esta perspectiva hay que advertir que los auto¬ 
res generalmente tratan esta cuestión de la Encarnación del 
Verbo antes que la de la unión hipostàtica; ya lo hemos visto 
màs arriba: parten de lo uniblle para desembocar en la unió; 
examinan en clerto modo los títulos teóricos que para la unión 
tienen las Personas; sea lo que sea de la Intenclón de los au¬ 
tores, su manera de presentar la cuestión es la de un examen 
dé notas a priori. Tal sucede en la Suma de Alejandro de Ha- 
les y en el De Incarnatione de San Alberto Magno. 

La problemàtica de la Suma de Alejandro de Hales parece 
una sistematizaclón Intellgente de los datos de San Anselmo, 
teniendo en cuenta las Sentenclas y una reflexión personal no 
despreclable^^. Un primer capitulo plantea la cuestión general 
de la Encarnación : uírum divina natura sIt unibllls humanae; 
se trata en ella del problema general que plantea la unión de 
lo finito con el Infinito; el término natura no tiene aún valor téc- 
nlco en cuanto opuesto a persona. Este valor técnico entra en 
juego a partir del capitulo sigulente, fundado en la autoridad 
del Cur Deus homo^®: utrum abstractis personis sIt unibllls na¬ 
tura divina: estamos aquí en plena escolàstica y, sigulendo a 
San Anselmo, el autor escribe: 


Cfr. nuestro estudio La Problématique de l'Incarnation... 
Cap. 2, n.°12. 
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Abstractis personis non intelligo divinam naturam 
posse uniri, et si aliquis forte possit hoc intelligere, ego 
non intelligo. 

Està bien claro; sigue avanzando, siempre dependiendo de 
San Anselmo: utrum natura divina sit unibiiis in persona una, 
vei in piuribus personis^^; pero aquí, aunque dependa dei Doc¬ 
tor de Bec en cuanto ai origen de ia cuestión, se separa dé éi 
en ia respuesta; ia noción de homo assumpius està màs eia- 
borada en ei maestro franciscano que en su predecesor; dis- 
tingue entre persona e individuum de modo que esta úitima 
noción no significa otra cosa que ia naturaieza concreta: com- 
positum singuiare ex anima et corpore; nada se opone por 
consiguiente a que una reaiidad de esa índoie, no terminada 
en ei piano personai, sea terminada por una o muchas perso- 
nas. Esto depende evidentemente de ia sabiduría y ei poder 
de Dios, pero ei autor ya no ve ia imposibiiidad que veia San 
Anseimo. Todo esto puede ser un ejempio de ia utiiidad de ios 
extranos probiemas de ios escoiàsticos; en ei presente caso, 
eiio permite hacer una puntuaiización acerca dé ia humanidad 
asumida, io cuai es en fin de cuentas una ventaja para enten- 
der ia Encarnación tai cuai se ha reaiizado. 

Un postrer capítuio estudia in qua persona divina natura sit 
unibiiis humanae. Voivemos de nuevo ai ciima tradicionai de 
ias conveniencias de ia Encarnación; ei autor aprovecha ia 
distinción de Pedro Lombardo entre ia conveniència y ia posi- 
biiidad absoiuta de una Encarnación dei Padre o dei Espíritu 
Santo y ai iguai que éi concede ia segunda, pero hace vaier 
ias conveniencias de ia Encarnación dei Verbo, deduciendo 
ias armonías de ia Encarnación de ios atributos apropiados ai 
Verbo; para eiio sé apoya en textos patrísticos. 

Ei De Incarnatione de San Aiberto, contemporàneo de ia 
obra precedente, presenta casi ia misma manera de enfocar ia 
cuestión^®. Se advierte, sin embargo, que no cita a San An¬ 
seimo y sí en cambio, con mucha frecuencia, ias Sentencias. 
En io que concierne ai fondo de ia cuestión, hay que advertir 


Cap. 3. 

De Incarnatione, tr. III De unione, q 1 de unibili ex parte Del, ‘ed. c., 
193-196. 
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que San Alberto, contra el parecer de los autores que hemos 
anallzado, admite una respuesta positiva a la cuestión uírum 
essentia divina sIt unibllls, non Intellectis personis; admite, 
pues, en el plano conceptual una noclón personallzada de la 
esencla divina, capaz de justificar teóricamente la Encarnaclón 
de DIos en cuanto uno. Esto constituye quizà un nuevo pro- 
greso técnico respecto del anàlisis de la Encarnaclón real. 

El plan de Santo Tomàs en la //// Pars. 

La significaclón y el contenido de la cuestión 3, destacan 
mejor a la luz de las precedentes. Ante todo, hay que subrayar 
una vez màs la diferencia principal con respecto a las obras 
paralelas : el estudio de la Persona divina se reallza aquí a la 
luz del anàlisis precedente de la unión hipostàtica; esta mane¬ 
ra de situar la cuestión modifica su sentido; no tanto se trata 
de discutir teóricamente sobre la unibllldad de tal persona o de 
la naturaleza cuanto de ver en el Cristo concreto, cuyo Mlste- 
rlo esenclal ya ha formulado, la Encarnaclón del Verbo^®. Esto 
orienta claramente todas las cuestión hacla él articulo 8, que 
pone de relleve las convenienclas tradiclonalmente preferidas 
por el pensamiento cristlano; los demàs artículos tienen el va¬ 
lor de procedimientos dialécticos destinades a mejor esclare- 
cer la armonía del conjunto. SIn duda no hay que urgir en este 
punto concreto la diferencia con los otros escolàsticos, cuyo 
pensamiento tamblén se orlentaba hacla el Cristo real; de to- 
dos modos, hay que advertir que desde el punto de vista del 
método Sto. Tomàs logra un orden netamente superior y màs 
Inmediatamente conforme al dato revelado, que es lo primero 
que ha tenido en cuenta para lograrlo. 

Los dos primeres artículos vuelven sobre la cuestión de la 
asunclón, unida en la escolàstica al comentarlo de la distinclón 
5.a de Pedro Lombardo. Empalmando con las observaclones 
que preceden, notaremos aquí que Sto. Tomàs, tanto en la 
Suma como en las Sentenclas, estudia la asunclón en la Per¬ 
sona antes de estudiaria en la Naturaleza. A nuestro julclo, es 


En cierto modo se cierra aquí el circulo abierto desde San Anselmo, ya 
que se vuelve a una problemàtica concreta. Es verdad que allí se trataba de 
una herejía que había que refutar, mientras que Sto. Tomàs se preocupa de la 
contemplación de un Misterio. 
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siempre el mismo punto de vista realista que busca luz teolò¬ 
gica acerca de la realidad existente de Cristo®°. La fidelidad al 
dato se traducé igualmente en el esfuerzo por admitir la asun- 
ción en la naturaleza por razón de la fórmula de San Cirilo, na¬ 
tura divina incarnata®L 

Los artículos 3-7 sistematizan las hipòtesis irreales, de las 
que hemos hablado màs arriba; no damos aquí la lista; una 
simple lectura basta para advertir el rigor dialéctico dé Sto. 
Tomàs, que es màs completo que sus predecesores en cuanto 
al número de hipòtesis. Nótese que el Doctor Angélico admite, 
como San Alberto, la posibilidad conceptual de la encarnación 
de la naturaleza divina, personalmente considerada. Deus. Pe¬ 
rò de modo especial resalta en la marcha de toda esta cues- 
tión, el articulo 4: utrum una persona possit assumers naturam 
creatam, alia non assumente; precediendo a todas las hipòte¬ 
sis teóricas relativas a la Persona, Sto. Tomàs trata de la 
realidad dada y expone su sentido teológico; el resto viene ya 
en segundo lugar. 

Finalmente, siempre desde él punto de vista del plan, el ar¬ 
ticulo 8 representa una originalidad respecto de las obras an- 
teriores; sin duda todas ellas notaban, màs o menos las con- 
veniencias de la Encarnación del Verbo, pero, en general, en 
un articulo titulado uírum persona patris sit unibilis®^; se trata- 
ba, pues, de refutar una posición falsa, de poner de manifiesto 
una noconveniencia. El Angélico enfoca la cuestión por sí 
misma, ya que constituye lo esencial de lo que nos dirà sobré 
el problema de la Encarnación del Verbo, como veremos lue- 
go. 

Hemos insistido acerca del plan de Sto. Tomàs porqué nos 
parece particularmente revelador de su método teológico; téc- 
nicamente hablando, las soluciones que da el Angélico no son 
originales, habían sido ya elaboradas antes por esté o aquel 


Este orden equivale al de invertir el de San Alberto Magno o el de San 
Buenaventura en sus comentarios a las Sentencias. 

Por lo demàs, a fin de mantener la fidelidad literal, Sto. Tomàs desnatu- 
raliza de hecho el sentido de la fórmula. 

Este titulo es el de San Alberto, o. c., q. 4. Se pueden ballar otros equi- 
valentes en lo sustancial. 
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maestro. Pero la problemàtica, dentro del Misterio revelado de 
la Encarnación, con su acusada preocupación por conceder el 
primer puesto a lo real y no sacar a plaza lo posible, sino para 
ilustrar la realidad, es verdaderamente pròpia del Doctor Angé- 
lico. Esta observación nos permite descubrir una continuidad 
de método entre los artículos, a primera vista opuestos, sobre 
la conveniència de la Encarnación independientemente del 
pecado®® y sobre los tipos hipotéticos de Encarnación®'^. En un 
caso Sto. Tomàs rehusa hacer suposiciones, en nombre de la 
autoridad de la Escritura; en el otro las hace. La contradicción 
aparente se desvanece desde el momento en que se advierte 
que él resultado es el mismo: la elaboración de una teologia 
del dato revelado, considerado como un hecho, y, orientada 
con la preocupación de que resalte la gratuidad de este hecho 
y la armonía de sus estructures; al no querer considerar otra 
hipòtesis que la del pecado para el hecho de la Encarnación, 
Sto. Tomàs ha querido descartar toda necesidad de este dato 
revelado, signo supremo del amor gratuito de Dios. Por el con¬ 
trario, en lo que atahe a las estructures de la Encarnación, la 
confrontación sistemàtica de las diverses nociones teológicas 
anteriormente elaborades, principalmente en teologia trinitaria, 
hace que resalten a la vez las exigencias objetivas de la En¬ 
carnación y el margen de indeterminación que toleren: este 
aspecto de un margen libre constituye la afirmación de la liber- 
tad de Dios en la realización de su designio, cuya justificación 
metafisica no podemos dar; por otra parte, el cuidado que ha 
tenido Sto. Tomàs de elaborar sus hipòtesis dentro de la linea 
de un anàlisis de la posibilidad concretamente realizada y con 
vistes a que destacaran las armonias teológicas de la misma, 
quita a su investigación todo caràcter de abstracción inadmisi- 
ble y de malabarismo inútil sobre la Palabra de Dios. Sólo po¬ 
demos hacer aqui éstas breves indicaciones e invitar al lector 
a que vaya por si mismo al texto y a sus paralelos escolàsti- 
cos, para que aprecie al vivo un caso tipico de método esco- 
làstico. 


3 q 1 a 3. 

3 q 3 a 3-7. 
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Razones teológicas y armonías 

Después de haber examinado el plan de Sto. Tomàs, sólo 
nos resta decir una palabra sobre los principlos que pone en 
juego y las armonías que descubre. El principio de su Investl- 
gaclón es la distinclón, cuidadosamente establecida en el ar¬ 
ticulo 1.° entre el acto y el término de la asunclón; la asunclón 
terminativamente afecta necesarlamente a la Persona, y eco- 
nómlcamente, a la Persona del Verbo; la asunclón en cuanto 
acto puede atribuirse a la naturaleza considerada como princi¬ 
pio de acción, o a las tres Personas como autor único de la 
acción de la Encarnaclón®^. 


Al discutir esta distinción entre acto y término, BACKES, Die Chris- 
■tologie..., creemos que exagera el influjo de San Juan Damasceno sobre Sto. 
Tomàs. A propósito del origen de esta distinción Backes remite a 3 q 2 a 8, 
que comenta o. c., 120. Este articulo està consagrado a distinguir las dos no- 
ciones de unió y assumptio. Sto. Tomàs valora dos claves -de distinción: as- 
sumptio designa el acto y connota los términos de ese acto; unió designa so- 
lamente la relación. En este articulo hallamos ciertamente, en la tercera obje- 
ción, una cita de San Juan Damasceno traida .a cuenta para apoyar la distin¬ 
ción entre unió y assumptio por comparación «con. otra distinción entre unió et 
Incarnatio y humanatio. Es una aportación cierta pero marginal y en todo caso 
nada puntualiza sobre la distinción, en la asunclón misma, entre el acto y el 
término. Por otra parte Sto. Tomàs no dio en seguida con esta distinción; aún 
no la utiliza en el Comentario a las Sentencias (III, d. 5, 2, 2). El paralelo màs 
próximo creemos que hay que buscarie en SAN BUENAVENTURA (In III 
Sent., d. 5, a. 1, q. 2). Nuestra discrepància de Backes va sin embargo màs 
lejos. Cree este autor que el concepto de persona elaborado por San Juan 
Damasceno (De Pide Orthodoxa, III, 6, ed. Buytaert, p. 186) ha tenido una 
influencia real en las disquisiciones de Sto. Tomàs, en particular las de 3 q 2 a 
2 (o. c., 218, donde remite a 182-183). La diferencia entre el Angélico y sus 
contemporàneos o predecesores escolàsticos consistiria "en una mayor fami- 
liaridad del Aquinate con San Juan Damasceno" (pàg. 184). No creemos que 
el cotejar elementos comunes a los dos autores baste para probar una in¬ 
fluencia del uno sobre el otro. En todo caso haremos dos observaciones: en 
primer lugar en 3 q 2 a 2 Sto. Tomàs se contenta con invocar la clàsica • defi- 
nición de Boecio que le había servido ya para la Trinidad y que parece 
.satisfacerle. Incluso aunque, históricamente, Boecio no llegara por sí mismo a 
una noción de persona perfectamente elaborada (Backes lo cree e invoca la 
autoridad de Tixeront, pàg. 184, n. 4, y, aunque habría que estudiar la cues- 
tión con M. NÉDONCELLE, Les varíalions de Bocee sur la Personne, en "Rev. 
Se. Rei." (1955) 201-239, lo cierto es que Sto. Tomàs ha elaborado sus pro- 
pias reflexiones sobre el texto de Boecio y no cita al Damasceno en este pro¬ 
blema. En segundo lugar cabe recordar que el lugar que prefiere Sto. Tomàs 
para sus especulaciones sobre la persona es la angelología. 3 q 2 a 2 se ex¬ 
plica mucho màs naturalmente por los numerosos paralelos especulativos que 
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Esta distinción es la clave de toda la argumentaclón; es 
preciso anadir un punto de referencla muchas veces Invocado 
en las objeclones y en las soluciones: la comparaclón con las 
exigenclas de unión por grada, expresada en términos de ac- 
tlvldad sobrenatural de Imagen o de adopción®®;. No nos de- 
tendremos con los detalles de los diversos argumentos; lo 
esenclal es que Sto. Tomàs subraya siempre que tiene oca- 
slón, en los siete primeros artículos, la trascendencla de la 
unión hipostàtica respecto de la unión por grada; rehusa con¬ 
duir la necesidad de la Encarnaclón so pretexto de que la 
unión por grada nos hace hijos adoptlvos®^. Pero tamblén con 
ocasión de rechazar una exigencla proplamente dicha, puede 
poner de relleve en el articulo 8, convenienclas fundadas en 
las aproplaclones. 

Sto. Tomàs, agrupa éstas convenienclas en torno a tres 
claves: la primera es la Persona del Verbo, considerada en sí 
misma: es ante todo el tema del paralelismo entre la primera 
creaclón y la segunda; este tema, hace que resalte el caràcter 
de recapitulaclón que tiene la segunda creaclón, que remata 
plenamente la obra divina: 


halla en este contexto que por un influjo implícito de San Juan Damasceno. 
Creemos que estos dos ejemplos ponen de manifiesto que la obra de Backes, 
cuyas aportaciones son valiosas, no puede ser utilizada sin reservas en lo que 
atane a las conclusiones. 

a 1 ad 1; a 4 ad 3 (texto comentado supra, p. 307); a 5 ad 2; a 8. 

Se trata aquí de una evidente conveniència, de una armonía profunda 
con la misteriosa propiedad de la Persona del Verbo. Esto no es,, sin embar¬ 
go, una necesidad absoluta. Para caer en la cuenta del nivel epistemológico 
en que quiere permanecer -Sto. Tomàs, no es inútil sin duda comparar estos 
artículos 3-7 con 1 q 43 a 4: utrum Patri conveniat mitti. Sto. Tomàs demues- 
tra en este articulo que la noción misma de misión excluye toda conveniència 
de una misión del Padre, ya que la misión se coloca en la prolongación de las 
procesiones. A la luz de la misión se puede conduir igualmente que la Encar- 
nación del Padre no conviene nullo-modo. Està bien claro. Lo cual no impide 
que tanto la misión como la Encarnaclón sean elementos del dato revelado, 
cuya inteligibilidad es superior a la razón humana y para los cuales esta razón 
no puede hallar necesidad metafísica. Por tanto, no es imposible y sí dialécti- 
camente útil, considerar "hipòtesis" para hacer resaltar en todos los pianos la 
gratuidad; del dato y de sus conexiones internas. Sobre la significación de una 
similitudo filiationis naturalis en la hipòtesis de una Encarnaclón del Padre 
véase el a 5 ad 2. 
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Verbum Dei, quod est aeternus conceptas eius, est 
similitudo exemplaris totius creaturae. Et ideo, sicut 
per participationem huius similitudinis creaturae sunt 
in propriis speciebus institutae, sed mobiliter; ita per 
Unionem Verbi ad creaturam, non participativam sed 
personalem, conveniens fuit reparari creaturam in 
ordine ad aeternam et inmmobilem perfectionem. 

El atributo de sabiduría, apropiado al Verbo, es el funda- 
mento de una segunda armonía, siempre dentro de la primera 
clave. Es el punto de vista del conocimiento el que aquí se tie- 
ne en cuenta: la Encarnación realiza la última comunicación 
de la Sabiduría divina al hombre, ser dotado de inteligencia y 
que por tanto participa de la Sabiduría: 

Homo per hoc in sapientia proficit, quae est propria 
perfectio eius prout est rationalis, quod participat Ver¬ 
bum Dei... Et ideo, ad consummatam hominis perfec¬ 
tionem, conveniens fuit ut ipsum Verbum Dei humanae 
naturae personaliter uniretur. 

El segundo grupo de conveniencias està centrado en torno 
al fin último del hombre, la bienaventuranza, que se realiza en 
la adopción perfecta de los hijos de Dios. Lo que Sto. Tomàs 
no había querido considerar como el principio de una exigèn¬ 
cia de la Encarnación, viene a ser fundamento de una conve¬ 
niència que debe ser contemplada in mysterio: 

Congruum fuit ut per eum qui est Eilius naturalis, 
homines participarent similitudinem huius filiationis 
secundum adoptionem, sicut Apostolus Rom 8 dicit: 

Quos praescivit et praedestinavit conformes fieri ima¬ 
gini Eilii eius. 

Finalmente el tercer capitulo de conveniencias se toma de 
la liberación del pecado; hay una oposición entre el apetito 
desordenado de ciència que caracterizó al primer hombre y la 
eterna y perfectamente ordenada Sabiduría de Dios; la Encar¬ 
nación de esa Sabiduría guarda una armonía profunda con la 
redención del hombre: 

Conveniens fuit ut per Verbum verae sapientiae 
homo reduceretur in Deum, qui per inordinatum ap- 
petitum scientiae recesserat a Deo. 
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Si atendemos al conjunto de estas conveniencias, cabe 
hacer las siguientes observaciones: en primer lugar todas ellas 
se refieren a temas ampliamente elaborades por la Tradición 
cristiana. Si, como creemos, la organización de la cuestión 3 
està enteramente ordenada a destacar el articulo 8, ya se ve 
que lo que el Angélico pretende es que el lector capte el senti- 
do misterioso de la Encarnación del Verbo. Pero, por otra par- 
te, toda la dialèctica que precede tiene por objeto determinar 
exactamente el nivel ontológico y epistemológico de esté Mis- 
terio; dentro del dato tradicional el Doctor Angélico introduce 
las precisiones que cabe esperar del teólogo; dos elementos 
principalmente contribuyen a lograrlo. 

El sentido de la gratuidad del don de Dios, de la Encarna¬ 
ción tal cual se ha realizado, impide encontrar en las conve¬ 
niencias propuestas necesidad metafísica; en orden a consi¬ 
derar las otras posibilidades teóricas, se tiene ya la ventaja de 
poder apreciar en què plano se dan las armonías descubier- 
tas, que es el de la Sabiduría misteriosa de Dios. Ademàs los 
datos de teologia trinitaria han contribuido a acusar esta gra¬ 
tuidad y este misterio del plan de Dios: la Encarnación del 
Verbo no puede comprenderse sino en función de una teolo¬ 
gia de las relaciones personales en el seno de la Trinidad y, 
dentro de la perspectiva tomista, en función del misterio de las 
apropiaciones trinitarias, del que hablàbamos en el capitulo 1. 
Las afinidades reales entre el Verbo y la humanidad no perte- 
necen a la categoria de lo necesario, ni siquiera de lo intelec- 
tualmente demostrable, sino màs bien al de la sabiduría de la 
fe. 

En definitiva, la perspectiva que traza Sto. Tomàs en éste 
articulo parece teológicamente exacta. Toca al lector de la 
Suma enriquecer con su conocimiento de las fuentes cristia- 
nas los temas indicades en el articulo 8; pero, aunque adolez- 
ca de brevedad la manera de resumiries que tiene Sto. To¬ 
màs, està perfectamente claro el contenido teológico de los 
mismos. Al negarse a conceder a las conveniencias de la En¬ 
carnación un valor racional que no tienen, el Doctor Angélico 
valora mucho màs su importància; al negar que de ellas sé 
deduzca necesidad, subraya su profundo sentido: estamos 
aquí dentro del Misterio propiamente dicho, dentro de un equi- 
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librio de la restauración de todas las cosas que serà para 
siempre objeto de fe y de contemplaclón; corresponde a la 
parte superior del espíritu, al Intellectus, conocer, orar, vivir las 
armonías que se encuentran en la Encarnaclón. La Escritura 
nos las expone en su lenguaje espléndido, el teólogo hace las 
distinclones necesarlas anallzando el MIsterlo según la analo¬ 
gia de la fe; y de ese modo lanza al creyente y al santo por el 
camino de una búsqueda íntima de lo que està màs allà ,de 
toda sistematizaclón. 

§ 4 La Humanidad de Cristo 

Conforme a la progresión Indicada en el prologo a la cues- 
tlón 2, Sto. Tomàs, después de haber estudiado la Encarna¬ 
clón de la Persona del Verbo, aborda el examen de la natura- 
leza asumida. La Investigaclón que comienza en la cuestión 4 
se prolongarà ampllamente; esa amplitud expositiva es ya un 
Indiclo de la complejldad de la matèria. Efectivamente, hasta 
aquí nos hemos mantenido dentro de perspectives relatlva- 
mente simples, porque se trataba de una visión global; el es¬ 
tudio de la unión, basado en definiclones conciliares y pensa- 
do a la luz de una filosofia extraordinarlamente lúcida, no tenia 
por qué entrar detalladamente en las estructures de la natura- 
leza humana de Cristo; la consideraba en bloque, como hu¬ 
manidad concreta. A su vez, la reflexión sobre la Persona te¬ 
nia tamblén un objeto simple, y la disquisiclón teològica reall- 
zada en el articulo 8 de la cuestión 3 procedia por via de com- 
paraclón amplia en extremo entre la Encarnaclón y los gran- 
des misteriós de la Creaclón y de la vocaclón sobrenatural de 
los seres espirituales. Pero parece que toda la dificultad para 
elaborar una teologia coherente de la Encarnaclón se centra 
en el MIsterlo de la Humanidad de Jesucristo. Un vistazo a la 
historia del dogma cristológico nos convence de ello fàcllmen- 
te: todo Indica que, una vez sólldamente establecida la dlvlnl- 
dad de Jesucristo, el amplio esfuerzo del pensamiento crls- 
tlano ha propendido a precisar màs y màs la realldad Indivi¬ 
dual y concreta de su humanidad; las condenaclones del mo- 
noflslsmo, el monotelismo, el monoenergismo son otras tantas 
llamadas a una elaboraclón de la Individualldad de Cristo y pa¬ 
ra apreciar su significaclón en la economia de la salvaclón. Es- 
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tas precisiones dogmàticas se nos aparecen hoy como verda- 
deramente capitales: sólo gracias a ellas se puede hablar en 
verdad de la Encarnación. Pero es preciso confesar que hacen 
singularmente delicada la elaboración de una teologia detalla¬ 
da de la Humanidad de Jesús, que respete a la vez los com- 
plejos meandros de una naturaleza humana y la unidad sin fi- 
suras del Sehor. Por eso, antes de seguir a Sto. Tomàs en la 
exposición de esta teologia, querriamos anticipar el catalogo 
de los problemas que se plantean al teólogo. Por lo demàs, lo 
haremos siguiendo el orden de la Suma. Serà, si se quiere, 
adelantar una sintesis de la ensehanza de Sto. Tomàs, pero 
se hace necesaria por la complejidad del problema. 

Los problemas 

La primera cuestión que se plantea es la cuestión por exce- 
lencia : el nivel ontológico de la humanidad de Cristo; según el 
método desarrollado por Sto. Tomàs, evidentemente hay que 
enfocar la humanidad de Cristo ante todo a la luz de la unión 
hipostàtica. íQué ocurre con esta humanidad singular, en todo 
semejante a la nuestra, al subsistir en una Persona divina? 
Creemos que Santo Tomàs ha buscado la respuesta en la di- 
rección de un concepto estudiado de la dignidad de la natura¬ 
leza humana; y pensamos que el haber utilizado esta noción 
analógicamente, da en parte una versión de la idea patristica 
de una trascendencia de la naturaleza humana de Cristo res¬ 
pecto de todos los hombres. 

La afirmación de una dignidad singular en nada debe per¬ 
judicar a la realidad concreta de la humanidad de Cristo, cuer- 
po y alma. Sobre todo no excluye una reflexión sobre el origen 
adàmico de Cristo. Aqui no es directamente el misterio de la 
unión hipostàtica el que proyecta su luz sobre la naturaleza 
humana de Cristo, sino màs bien el misterio de la misión re- 
dentora, que implica una comunidad total en el plano del hom- 
bre pecador. 

Es necesario un tercer aspecto; no basta destacar la situa- 
ción singular de la humanidad de Cristo, afirmando ademàs 
según una aparente paradoja, su comunión real con una con- 
dición de fragilidad. Es preciso aún elaborar la vinculación de 
la humanidad de Cristo a la de los demàs hombres en el plano 
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de la vida sobrenatural. <i,Basta afirmar la subsistència divina 
para afirmar esa vinculación, o, por el contrario, hay que ha- 
blar de perfecciones creadas en Cristo del mismo orden de las 
perfecciones creadas del hombre? Y en caso afirmativo, i,no 
conduce esto a difíciles distinciones entre gracia habitual, vir- 
tudes, operación sobrenatural de Cristo? La recapitulación en¬ 
trarà entonces en juego en todos los pianos del sobrenatural 
creado. 

Pero lo mas delicado no es sin duda realizar estos exàme- 
nes sucesivos de la humanidad de Cristo a la luz de los diver¬ 
sos aspectos del Misterio, sean dogmàticamente definides o 
teológicamente ciertos. Es preciso también conservar su uni- 
dad en esos diversos enfoques, de suerte que Cristo no apa- 
rezea dividido, sino que por el contrario resalte la armonía de 
su estructura, de su gracia, de su operación, del misterio de su 
sufrimiento. La cohesión de todo ésto, garantizada principal- 
mente por el plan salvífico de Dios, debe aparecer de modo 
evidente en el anàlisis y el planteamiento teológicos, sin hacer 
jamàs violència a la gratuidad del conjunto en provecho de lo 
pseudo-necesario, aparentemente racional. 

Tal es en resumen el conjunto de problemas que se podia 
plantear Sto. Tomàs en el umbral de la cuestión 4. Al menos lo 
podemos pensar con fundamento, a vista de la organización 
de las cuestiones 4-15. Comenzaremos su estudio examinan- 
do la articulación que presenta: assumpta y coassumpta. 

ReaUdades asumidas y realidades coasuntas 

Considerandum est de unione ex parte assumpti. 

Circa quod primo considerandum oceurit de his quae 
sunt a Verbo Dei assumpta; secundo, de coassumptis, 
quae sunt perfectiones et defectu**. 

La idea de distinguir en la naturaleza humana de Cristo en¬ 
tre lo asumido y coasumido no es pròpia de Sto. Tomàs. Bajo 
la rúbrica de coassumpta, la Suma de Alejandro de Hales trata 
de las deficiencias humanas de Cristo y ademàs estudia las 
tres opiniones que recoge Pedro Lombardo®®. Bajo el titulo 


3 q 4 pról. 

ALEJANDRO, IV, n.°37-56 (Lib. III, inq. única, tr. I,q. IV, tit. I, d. III). 
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consequentia unionem, reservado por Sto. Tomàs a otro obje- 
to formal, San Alberto agrupa en su De Incarnatione algunas 
perfecciones de Cristo: grada, ciència, potencia, voluntad hu¬ 
mana®®. Sto. Tomàs aprovecha y sistematiza esta corriente de 
pensamiento: la naturaleza humana de Cristo, tomada en sí 
misma o considerada en sus partes, cuerpo y alma, constituye 
el conjunto de los assumpta®^ los coassumpta son las perfec¬ 
ciones y deficiencias de Cristo, estudiadas bajo el mismo titulo 
porque son las calificaciones concretas de la humanidad asu- 
mida®®. Como intentaremos demostrar en nuestro anàlisis, es¬ 
ta distinción entre assumpta y coassumpta debe tomarse en 
dos sentidos complementarios: en primer lugar responde a 
distinciones objetivas en la naturaleza concreta de Cristo: lo 
esencial, lo accidental, la operación. Pero cabe considerar 
también los dos grupos de cuestiones 4-6 y 7-15 como dos 
profundizaciones sucesivas, «concéntricas», del mismo dato: 
la Humanidad real de Nuestro Sehor. 

El tema de los assumpta se desarrolla del siguiente modo: 
primeramente una cuestión estudia la naturaleza humana de 
Cristo en cuanto tal. La construcción de Sto. Tomàs es hàbil, 
en el sentido de que desde el primer articulo se tiene ya la 
conveniència de la asunción por el Hijo de Dios de una natura¬ 
leza humana. 

Este constituye con el articulo 8 de la cuestión 3, inmedia- 
tamente precedente, una suerte de díptico sobre la armonía 
del Verbo Encarnado : después de haberla considerado par- 
tiendo de la Persona del Verbo, se la enfoca ahora partiendo 
de la naturaleza humana. Es volver, desde otros puntos de 
vista formales, sobre pensamientos esenciales a la teologia de 
la Encarnación, tales cuales han sido ya expuestos en algunos 
artículos-clave: q 1 a 1—2; q 2 a 2—10. Este dato es ahora 
susceptible de puntualizaciones técnicas; por una parte Sto. 
Tomàs rechaza una asunción de la persona humana por el 
Verbo y descarta el tema, a su juicio harto similar, del Homo 


Tr. IV-VI. 
q 4-6. 
7-15. 
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assumptus®®; por otra parte precisa la estricta individualidad de 
la naturaleza asumida: no es ni mas ni menos que otra natura- 
leza humana cualquiera®"^. Finalmente él articulo 6 viene en 
cierto modo a temperar el rigor especulativo al insistir en la 
raíz adàmica de la humanidad de Cristo: la comunidad entre 
Cristo y los hombres no se realiza por inclusión de una natura¬ 
leza universal en la Persona del Verbo, sino por el hecho de 
pertenecer Cristo a la raza de Adàn. 

En las dos cuestiones Sto. Tomàs se deja guiar por la doc¬ 
trina tradicional; la cuestión relativa a las partes de la humani¬ 
dad de Cristo®^ tiende a dejar en claro la integridad de ésta; 
lucha contra el docetismo, el gnosticismo, el apolinarismo, es- 
tableciendo la realidad del cuerpo y del alma de Cristo. Final¬ 
mente, la cuestión 6 responde, al estudiar el orden de la asun- 
ción, a preocupaciones que parecen tener relación con las 
tendencias neoplatónicas de la teologia cristiana; subraya el 
lado jeràrquico de la estructura de Cristo. 

Dentro de la perspectiva de nuestro estudio, que tiende a 
situar la cristologia de Sto. Tomàs dentro del conjunto de su 
pensamiento teológico, los articulos que màs nos interesan 
son éstos sobre el significado de la asunción de una humani¬ 
dad por el Verbo y sobre la comunidad de esta humanidad con 
todos los hombres en Adàn. 

Cristo y la Imagen de Dios 

Para poner de relieve el lazo que une la humanidad de 
Cristo al Verbo y apreciar el sentido y la significación de una 
asunción de la naturaleza humana con preferencia a toda otra, 
Sto. Tomàs pone evidentemente en juego sus concepciones 


Sobre el tema del Homo assumptus y la actitud de Sto. Tomàs en esta 
matèria nos atenemos a las conclusiones del P. H. DONDAINE, en B.Th. V, 
674-679 (858-859) a propósito de los trabajos del P. Deodato de Basly y de A. 
Gaudel. No creemos que las recientes controversias en torno a la cuestión 
hayan aportado mucha luz complementaria. Cfr. también H. DONDAINE, Qiia- 
lifications dogmàtiques de la théorie de l'Assiimptns-Homo dans les oeuvres 
de saint Thomas, en "Sciences Philosophiques et Théologiques” (París 1941) 
163-168. 

3 q 4 a 4-5. 

^=q5. 
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antropológicas. El mismo nos invita a comprender la Encarna- 
ción dentro del marco de su teologia de la Imagen de Dios. 
Nótese que al hacerlo permanece íntegramente dentro de las 
rutas clàsicas de la teologia cristiana®®. 

Cuando estudiàbamos él concepto de Imagen de Dios en 
Santo Tomàs, notàbamos que estaba elaborado por referencia 
a la bienaventuranza sobrenatural; el grado natural de la Ima¬ 
gen se consideraba como la capacidad radical para ser eleva- 
do al conocimiento y al amor perfecto de Dios. Aqui, ante todo, 
vuelve sobre esos datos: 

Similitudo imaginis attenditur in natura humana se- 
cundum quod est capax Dei, scilicet ipsum attingendo 
propria operatione cognitionis et amoris®’. 

En efecto, es precisamente esta capacidad de unión con 
Dios, la dignidad por excelencia de la naturaleza humana, lo 
que funda en ella la posibilidad de un vinculo directo con el 
Verbo. Prestemos atención aqui al método, que no es deducti- 
vo: asi como en el hecho del llamamiento sobrenatural Sto. 
Tomàs hallaba una apertura de la naturaleza para una opera- 
ción espiritual superior, asi también dentro de la Revelación de 
Cristo descubre en la apertura espiritual de esta naturaleza el 
fundamento de la unión con el Verbo. Pero si en ambos casos 
el fundamento es el mismo, la Encarnación transforma el ca¬ 
ràcter de la Imagen, porqué da lugar a un nuevo y único tipo 
de unión con Dios: en Cristo la Imagen se sitúa al nivel mismo 
de la unión hipostàtica; surge de la subsistència directa de la 
humanidad de Jesús en el ser personal del Verbo, antes de 
toda operación personal. Ya habia sido advertida en términos 
muy claros esta trascendencia de la Imagen en Cristo en los 
articules 10 y 11 de la cuestión 2: 

Elevatur humana natura in Deum dupliciter. Uno 
modo per operationem: qua scilicet sancti cognoscunt 
et amant Deum. Alio modo, per esse personale: qui 
quidem modus est singularis Christo, in quo humana 


En las diversas obras relativas a la Imagen de Dios en los Padres que 
hemos citado en el capitulo precedente se pueden ver numerosas exposicio- 
nes sobre Cristo-lmagen. 

3 q 4 a 1 ad 2. 
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natura assumpta est ad hoc quod sit Personae Filii 
Dei®*. 

Unió Incarnationis, cum sit in esse personali, trans¬ 
cendit unionem mentís beatae ad Deum, quae est per 
actum fruentis^®. 

A estas fórmulas responde la de nuestro articulo: 

Multo est maior et perfectior unió ad Deum secun- 
dum esse personale quam quae est secundum operatio- 
nem^“. 

El sentido de estos textos se aclara sl recordamos la doc¬ 
trina de Sto. Tomàs sobre la Imagen de DIos en el hombre, y 
particularmente la perfección última de la Imagen en las rela¬ 
ciones con las Personas dlvlnas^°^: sin duda alguna al término 
de un proceso de actividad espiritual es cuando el hombre en 
grada se asemeja v se une a las Personas divinas. En el caso 
de Cristo, por el contrario, la unión Inmediata de la naturaleza 
humana a la Persona divina en el plano de la subsistència es 
lo que constituye la Imagen. Esta diferencia es fundamental; 
en primer lugar graclas a ella nos damos cuenta de la trascen- 
dencla de la Humanidad de Cristo respecto de todas las de- 
màs por el hecho de la diversidad de su unión con DIos; en 
segundo lugar deja ablerta la cuestión de una callficaclón de la 
naturaleza humana de Cristo en el plano de la operaclón so¬ 
brenatural; nos permite entrever una economia de la grada en 
Cristo distinta de la unión hipostàtica proplamente dicha y ar- 
monlzando con ella en una sintesis única que diflere de la de 
los otros hombres^°2. Este probema ocuparà el primer puesto 
entre los coassumpta; desde este momento podemos volver 
un poco sobre la trascendencla de la humanidad de Cristo. 


'’®3q2a10. 

3 q 2 a 11. 

'““3q4a1 ad2. 

Cfr. supra, cap. IV. p. 303-304. 

Comenzaremos aquí a darnos cuenta de cómo hay que perfilar el para- 
lelo entre Cristo y los hombres, ya esbozado al final de la cuestión 2. Se dise- 
na un doble plano, el de la unión hipostàtica y el de la santidad creada, que 
estudiaran las cuestiones 7 y 8, en función de la Revelación del Cuerpo Místi- 
co. 
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Dignidad de la Humanidad de Cristo 

El léxico utilizado por Sto. Tomàs puede ayudarnos a com- 
prender su pensamiento; la terminologia de la dignidad apare- 
ce con frecuencla en las cuestiones 2-6. He aquí una muestra: 

Nobllls: aparece 9 veces, 6 en la cuestión 2 solamente. 

DIgnus: 7 veces. 

DIgnItas: 37 veces, de ellas 17 en la cuestión 2. 

Nosotros Indagaremos en un contexto totalmente diferente, 
el de la jerarquia de los estados de vida, el significado de es¬ 
tos términos, a fin de captar mejor su contenido cuando se tra- 
ta de la Encarnaclón. La Idea de dignidad es correlativa a las 
de absoluto y de fln^°®. La vida contemplativa es, según Sto. 
Tomàs, màs digna que las otras, porque se vlve por sí misma; 
se basta a sí misma : non ordinatur ad allquid aliud In Ipso In 
quo est. En este sentido es el finís vitae activae et finl ultimo 
vicinior. Esta es la razón por la cual a la vez que Sto. Tomàs 
concede que la vida activa es màs Inmediatamente útil a aque¬ 
lles en favor de quienes se emplea, anade: Contemplativa est 
dignior, quia dignitas slgnljlcat bonitatem allculus propter 
seipsum, utilltas vero propter allud. En la Suma teològica hay 
otras fórmulas que vienen a lo mismo. Así 2-2 q 182 a 1: VIta 
contemplativa magis propter se dlllgitur, y esta relativa auto¬ 
nomia es signo de una mayor proximidad a lo divino: VIta con¬ 
templativa est secundum divina. Ademàs, en el contexto de 
una Investigaclón sobre la Idea de virtud cardinal, Sto. Tomàs 
escribe: 

Similiter etiam intelectuales (virtutes) non dicuntur 
cardinales quia perficiunt in vita contemplativa quae- 
dam earum, se. sapientia, scientia et intellectus; ita au- 
tem contemplativa est finís unde non habet rationem 
ostii^°‘*. 

Cuando se habla de la superloridad de la vida contemplati¬ 
va, de su dignidad por ser en sí mejor, se quiere formular el 
hecho de que se aproxima màs que ninguna otra a la perfec- 
clón de la operaclón y, por tanto, a la reallzaclón perfecta de la 


III, d. 35, 1, 4, q 1 a 1. 

Virt. 12, 24m (íNo habrà que leer perficiunturi). 
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bondad ontològica de un ser. O sea, que la dignidad aparece 
como la irradiación de un modo de ser superior al que se tie- 
ne^°^. 

Esta observación cobra todo su valor cuando se trata del 
Verbo Encarnado. Al igual que los escolàsticos anteriores, Sto. 
Tomàs no ignora que se ha querido a veces concebir la unión 
hipostàtica de una manera completamente extrínseca secun- 
dum dignitatem quamdam. Sabe incluso que esa actitud tiene 
su origen en Nestorio y rechaza bien claramente esa unión 
meramente honorífica citando él tercer anatema de San Ciri- 
lo^°®. La dignidad de Cristo de la que él habla no es una cuali- 
dad concreta de su Humanidad, que, sin que se pueda saber 
en qué consiste exactamente ni en qué se funda, serviria de 
lazo de unión con la Persona del Verbo. Para comprender de 
qué se trata en Sto. Tomàs, basta recurrir a la visión que tiene 
de Cristo y que le presenta en primer lugar como un Todo. De 
este modo la dignidad aparece bien fundada en su razón de 
ser: se trata de la redundància de la unión hipostàtica en la 
Humanidad de Cristo, redundància que la sitúa al margen y 
por encima de toda otra humanidad. El texto màs explicito a 
este respecto està igualmente en el articulo 2 de la cuestión 2, 
al que nos hemos referido màs arriba y que decididamente 
constituye un resumen luminoso de todo el Misterio de Cristo; 
se trata de la segunda solución: 

Personalitas necessario intantum pertinet ad digni¬ 
tatem alicuius rei et perfectionem, inquantum ad digni¬ 
tatem et perfectionem eius pertinet quod per se ex- 
istaat; quod in nomine personae intelligitur. Dignius 
autem est alieni quod existat in alio se digniori, quam 
quod existat per se. Et ideo ex hoc ipso humana natura 
dignior est in Christo quam in nobis, quia in nobis qua¬ 
si per se existens, propriam personalitatem habet, in 
Christo autem existit in persona Verbi. Sicut etiam esse 
completivum speciei pertinet ad dignitatem formae: 


Esta doctrina debe interpretarse en función del pensamiento de Sto. 
Tomàs sobre la primacia de la operación espiritual, expuesta supra, cap. III, § 
2 . 

'“®3q2a3cad2. 
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tamen sensitivum nobibilius est in nomine, propter co- 
niunctionem ad nobiliorem formam completivam, 
quam sit in bruto animali, in quo est forma completiva. 

La naturaleza humana del Sehor, por él hecho de subsistir 
en la Persona del Verbo, està por lo mismo en un plano distin- 
to de la nuestra, tiene otra dignidad. La comparación que utili- 
za Santo Tomàs habla por sí sola: el valor del ser que repre¬ 
senta la sensibilidad humana es evidentemente superior al de 
la sensibilidad animal por el mero hecho de ser humana y 
ejercitarse en la unidad de una naturaleza espiritual; si, por 
ejemplo, es normal, dentro de los justos limites, azotar o agui- 
jonear a una bèstia, resulta indigno pegar a un esclavo, por 
razón, como comúnmente se dice, de la «dignidad de la per¬ 
sona humana», dignidad que afecta al hombre incluso en lo 
relativo a su cuerpo. No obstante, el efecto de un goipe es él 
mismo sin duda en uno y otro caso, desde el punto de vista de 
la sensación pura; la diferencia està en el sujeto de la sensa- 
ción y cabe destacar que la significación y las repercusiones 
de una sensación son profundamente diversas según el sujeto 
sea 0 no de naturaleza inteligente: la sensación que es objeto 
de una reflexión intelectual tiene un valor distinto que la sen¬ 
sación del bruto. Otro tanto ocurre proporcionalmente entre la 
naturaleza humana de Cristo y las nuestras por causa de la 
subsistència divina de la primera. La analogia es por lo demàs 
muy lejana, porque en el orden de las puras criaturas la escala 
de dignidades responde a los diversos grados de perfección 
de las esencias^®^ y el valor ontológico de un conjunto de pro- 
piedades, de suyo comunes a diversas naturalezas, depende 
de la forma específica de cada ser^°®: así, en el ejemplo pro- 
puesto, la inclusión de la sensibilidad en una naturaleza ani¬ 
mal 0 humana. Pero cuando se trata de Cristo, pasamos al 
plano de la subsistència de una naturaleza completa en el ser 
personal del Verbo: son los puntos de vista últimos de la per- 
sonalidad y del acto de ser los que estàn sobre el tapete. Aquí 
precisamente està la originalidad de la Humanidad de Cristo: 
su dignidad supereminente no puede ser considerada en abs- 


'“^3q6a1. 

Cfr. 3q2a5ad 1. 
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tracto, mediante el anàlisis de una concurrència única de no- 
tas esenciales singularmente perfectas; sólo aparece en Cristo 
viviente, contemplado en la unidad total de su estructura de 
Verbo Encarnado; es inseparable del Misterio de la unión. In- 
tentemos destacar esta afirmación fundamental, gracias a las 
reflexiones de Sto. Tomàs sobre la adoración de Cristo, inser- 
tas màs adelante entre los consequentia unionem^°®. 

La adoración de Cristo 

Entiéndase bien que se trata de la adoración que los cris- 
tianos deben tributar a Cristo y màs especialmente a Cristo en 
cuanto hombre, no de la adoración que Cristo rendiria a su 
Padre, idea que no pertenece al esquema de Sto. Tomàs^^°. 
Ahora bien, según Sto. Tomàs, el fundamento de la adoración 
que tributamos al Senor es la unidad de su ser subsistente: 
honor exhibetur toti rei subsistentP^T La razón formal de la 
adoración es evidentemente la divinidad de la Persona, y, sin 
embargo, esta adoración va hasta la humanidad, porque ésta 
no puede ser concretamente considerada al margen de la hi- 
póstasis que la hace subsistir. Santo Tomàs nota justamente 
que si la consideramos abstracción hecha de su unión con el 
Verbo, ya no tiene esta Humanidad razón para ser adorada 
con adoración de latría, aun cuando su perfección específica 
le valga una real primacia y el honor correspondiente; advierte 
igualmente que la introducción de la menor personalidad entre 
la naturaleza humana y la Persona divina de Cristo quitaría a 
la Humanidad de Cristo todo titulo para ser adorado. Pero re- 
cíprocamente, visto en la unidad concreta de su ser, Cristo es 
objeto de adoración hasta en su Humanidad. El punto esencial 
consiste en ver que, permaneciendo en su plano especifico, la 


3 q 25. Sobre los consequentia unionem en general y la significación 
de la cuestión 25 y 26 cfr. infra, § 6. 

Sin embargo, Sto. Tomàs conocía la idea de la religión de Cristo res¬ 
pecto de su Padre. Explicamos infra, § 6 cómo las cuestiones 20-22 es vero- 
símil que estén calcadas en 2-2 q 82-85. No obstante es bastante curioso que 
la Illa no ofrezca paralelo alguno en estas tres cuestiones con 2-2 q 84, de 
adoratione. El término y el concepto no son aptos, a juicio de Sto. Tomàs, pa¬ 
ra expresar la relación de Cristo con el Padre. 

3 q 25 a 1. Cfr. III, d. 9, 1,2, q 1 a 1. 
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Humanidad de Cristo, por él mero hecho de la unión, adquiere 
un nivel de ser trascendente; y volvemos siempre a una visión 
de Cristo en su unidad, sin la cual el concepto de dignidad o el 
deber de adoración carecen de sentido. Como se ve, estamos 
aquí en el centro mismo del Misterio; la dignidad de la Huma- 
nidad de Cristo es un aspecto del mismo; es difícil formularia 
debido a la tendencia natural de nuestra inteligencia a trasla- 
dar al plano de los conceptos susceptibles de anàlisis cuanto 
pertenece estrictamente al orden del ser y de la Persona, den- 
tro de su dimensión pròpia, trascendente a la función discursi¬ 
va de la razón. El mérito de Santo Tomàs consiste en haber 
puesto y mantenido en el centro de su perspectiva el dato de 
fe, formulado no en conceptos, sino en proposiciones afirmati¬ 
ves de ser y de unidad. Así puede el Doctor Angélico concebir 
la dignidad de Cristo en su nivel exacto: ni únicamente la infini¬ 
ta nobleza de la Persona divina, ni primeramente la excelencia 
de la naturaleza humana en cuanto tal, sino la dignidad de la 
Humanidad que subsiste real y completamente en la Persona 
del Verbo. 

Este comentario acerca de la noción de dignidad de Cristo, 
aunque nos parezca un poco alejado del articulo que comen- 
tamos, nos ha permitido al menos captar mejor el contenido 
del pensamiento de Sto. Tomàs cuando concibe la naturaleza 
humana de Cristo en términos de Imagen de Dios: hay entre la 
humanidad de Cristo y la nuestra una trascendencia que no se 
funda en una diferencia específica o en un contenido nocional 
diferente, sino en un tipo diverso de unión con Dios; sólo la 
humanidad de Cristo subsiste en la Persona del Verbo^^^. Esta 
doctrina, conviene advertirlo, es pròpia de Sto. Tomàs, lo cual 
se explica fàcilmente, ya que fluye de su concepción de la 
primacia de la unión hipostàtica. Según el Doctor Angélico, es 
a partir de esta visión de la naturaleza subsistente en la Per¬ 
sona del Verbo como hay que enfocar todas las cualidades 
concretas que posee: la santificación incomparable mediante 


Grafia quae est accidens, est quaedam similitudo divinitatis particípala 
in homine. Per Incarnationem autem humana natura non dicitur participaste 
similitudinem aliquam divinae naturas: sed dicitur esse con-iuncta ipsi naturac 
divinae in persona Filii. Maius autem est ipsa res quam similitudo eius partici- 
pata (3 q 2 a 10 ad 1). 
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una gracia única; la operación beatifica tan comprehensiva 
cuanto lo pueda ser una operación creada; la actividad teàn- 
drica respecto de cuantos son objeto del plan santificador de 
Dios. Todo esto, cuyo estudio se desarrolla a lo largo de las 
cuestiones siguientes, queda unificado gracias al principio 
fundamental : la unión de la naturaleza en la Persona, princi¬ 
pio que constituye lo qué pudiéramos llamar el concepto inte¬ 
gral de Cristo-lmagen. 

Para conduir este paràgrafo digamos que, a nuestro juicio, 
el articulo 1 nos da la razón principal por la que Sto. Tomàs 
rechaza, en los articulos 4 y 5, la asunción de una humanidad 
universal por el Verbo, humanidad que por via de abstracción 
0 de comprehensión trascenderia a los individuos. No por su 
naturaleza, sino por su subsistència personal, la Humanidad 
de Cristo està situada por encima de todas las demàs; queda 
excluida toda posible razón fundada en la naturaleza como tal, 
no sólo por razones filosóficas de origen aristotélico''''^, sino 
sobre todo por razón de la unión hipostàtica. 

La naturaleza adàmica de Cristo (q 4-6) 

La primera etapa de la reflexión de Sto. Tomàs acerca de 
la naturaleza humana de Cristo consiste, pues, en un anàlisis 
inspirado en la antropologia de la Imagen, que intenta desta¬ 
car el nivel singular en que se encuentra la humanidad del 
Verbo. Esta etapa no excluye una segunda sobre la economia 
de la salvación del hombre pecador; la asunción de una natu¬ 
raleza humana por el Verbo se justifica también por el estado 
de necesidad en que se encuentra el hombre^^'^: Secundum 


San Juan Damasceno es aquí el que presta el apoyo patrístico. No pa- 
rece, sin embargo, que Sto. Tomàs haya tornado directamente de este Doctor 
esta problemàtica, ya que no se le cita en III, d. 2, 1, 2, qla. 1 ni en San Bue- 
naventura (cfr. BACKES, Die Christologie..., 221 -225). Por otra parte, es posi¬ 
ble que la noción de naturaleza no tenga el mismo contenido que en San Juan 
Damasceno, copilador de una tradición neoplatónica, puesto que Sto. Tomàs 
permanece fiel a las definiciones de Aristóteles. 

3 q 4 a 1. El término necessitas debe realmente traducirse aquí por 
"estado de necesidad", en el sentido en que hablamos también de "personas 
necesitadas". Como dice Sto. Tomàs, esta necessitas es uno de los funda- 
mentos de la congruentia que ofrece la naturaleza humana para la Encarna- 
ción. Nótese que ya desde el primer articulo, caracterizado por una teologia 
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necessitatem, quia indigebat reparatione, cum subiaceret ori- 
ginali peccato. 

Para el Doctor Angélico lo que explica plenamente la En- 
carnaclón del Verbo es la conjunclón del fundamento espiritual 
que la naturaleza humana ofrece a la Encarnaclón, que resulta 
del hecho de ser el hombre «a Imagen», y del fundamento 
contingente debido al pecado del hombre; ambos aspectos 
deben ser considerades conjuntamente. Cabe advertir aquí la 
continuidad de las orlentaclones fundamentales del pensa- 
mlento de Sto. Tomàs: al tratar de la situaclón del hombre, In- 
tentaba enmarcar una concepción del mismo teniendo en 
cuenta orgànicamente su estructura «a Imagen» y su condl- 
clón pecadora"^; al establecer las convenienclas de la Encar¬ 
naclón, distinguía, para unir ambos aspectos, las convenien¬ 
clas tomadas de la vocaclón del hombre a la unión con DIos 
en la blenaventuranza (lo cual corresponde al tema de la Ima¬ 
gen), y las que resultan de la reparaclón del pecado^^®; al es¬ 
tudiar las razones por las que se encarno el Verbo y no otra 
Persona Divina, buscaba tamblén las afinidades de la segunda 
Persona con la condiclón espiritual del hombre por una parte y 
con la llberaclón de su pecado por otra^^^. Da la Impresión de 
ser un tema constante sobre el cual el Angélico hace varlaclo- 
nes a la medida del objeto al que le aplica. Es un tema que, 
apllcado al de la unión hipostàtica, centro del MIsterlo, proyec- 
ta constantemente su luz sobre los anàlisis concretos. El Doc¬ 
tor Angélico jamàs quiere separar de su anàlisis teológico los 
factores de conocimiento que provienen de la estructura de 
Cristo y los que provienen de la consideraclón de su misión 
salvifica. 


de la Imagen, Sto. Tomàs menciona tamblén el pecado y anuncia la exposi- 
ción del articulo 6. Tiene presente constantemente la síntesis de los diversos 
aspectos de Cristo. 

Cfr. nuestro cap. III, especialmente pp. 246-248. 

3 q I a 2. Cfr. supra, p. 326-327. 

3 q 3 a 8. Cfr. supra, p. 367. 
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La conveniència fundada en ia asunción de una naturaieza 
humana después dei pecado originai^^® se estudia màs a fon¬ 
do en ei artícuio 6 de esta cuestión: uírum fuerit conveniens ut 
Fiiius Dei humanam naturam assumeret ex stirpe Adae. Sin 
duda no carece de interès notar ante todo que ei sed contra 
hace vaier ia continuidad entre Adàn y Cristo sehaiada por 
San Lucas, de ia misma manera que màs adeianté^^®, cuando 
ei Angéiico se ocupa de ia concepción dei cuerpo dei Saivador 
dentro de ia descendencia de Adàn, invoca en ias dificuitades, 
para expiicarios en ias respuestas, ios textos de 1 Cor y de 
Rom que tratan dei tema de ios dos Adàn; sea io que quiera 
dei caràcter escoiàstico de ias eiucubraciones, io cierto es que 
Sto. Tomàs trata de situar e interpretar e) tema pauiino, que 
afiora también en San Lucas. Reaimente esto concuerda a ia 
perfección con ei sentido de ia doctrina dei pecado originai; ya 
cuando habiàbamos de eiia tuvimos ocasión de exponer cómo 
ei dato reveiado de ia comunidad de todos ios hombres en 
Adàn campeaba en ia expiicación de Sto. Tomàs. Iguaimente 
aquí, ei entronque adàmico de Cristo se subraya sin duda por- 
que pertenece a io esenciai de ia concepción cristoiógica dei 
Nuevo Testamento^®°. Ademàs, Sto. Tomàs, ai remitirnos ai 
De Trinitate de San Agustín, puntuaiiza ei sentido en que in¬ 
terpreta aquí ei tema dei Segundo Adàn; se trata de ia pers¬ 
pectiva de ia Redención^^L Efectivamente, ei Doctor de Nipo¬ 
na se extiende en consideraciones sobre ia conveniència de ia 
Encarnación en función de ia victorià de Cristo sobre ei demo- 
nio, victorià que no es pienamente justa ni satisface totaimente 
ai sentido sobrenaturai de ia equidad si ei Redentor no perte¬ 
nece a ia misma raza dei pecador. Si Sto. Tomàs hace aquí 


La respuesta ad 3 del a 1 opone desde este punto de vista la naturaie¬ 
za humana a la naturaieza angèlica; ésta ofrece un fundamento basado en la 
Imagen pero no debido al pecado: deest congruitas ex parte necessitatis. 

"'’3q31 al. 

Sobre el concepto de pecado original en Sto. Tomàs cfr. supra, p. 242. 
La reciprocidad de Adàn y de Cristo se enfoca aquí desde el punto de vista de 
las actividades: actividad salvífica, actividad pecadora, màs que desde el pun¬ 
to de vista de las personas (sobre la doble clave de ‘oposición en San Pablo 
remitirnos a nuestro estudio Sur l'interprétation de Rom. V, 15-21, en "Rech. 
Se. Rei." (1957) 502-508. 

'2' XIII, 14, 18. P.L, 42, 1028. 
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suyas las consideraciones de San Agustín y juzga necesario 
justificar la asunción de una naturaleza humana por las exi- 
gencias de la Redención, no estarà de màs notar que tuerce 
conscientemente sin duda alguna la tendencia del razona- 
miento de San Agustín. Tratando de la Redención dentro de 
una perspectiva de justícia, San Agustín pensaba en esa justí¬ 
cia que deriva de una oposición perfecta entre la sumisión del 
primer Adàn al tentador con la consiguiente servidumbre res¬ 
pecto del mismo y la victorià del Segundo Adàn sobre el ten¬ 
tador con la consiguiente liberación del género humano. Así, 
por ejemplo, el demonio se describe aquí en una bella fórmula 
retòrica: 

Víctor primi Adam et tenens genus humanum, vic- 
tus a secundo Adam et amittens genus humanum, libe- 
ratum ex humano genere ab humano crimine, per eum 
qui nou erat in crimine quamvis esset ex genere... 

Para Sto. Tomàs el tema de la justícia no se entiende de la 
misma manera. Después de citar a San Agustín, comenta el 
Angélico : 

Hoc videtur ad iustitiam pertinere, ut ille satisfaciat 
qui peccavit. Et ideo de natura per ipsum corrupta de- 
buit assumi id per quod satisfactio erat implenda pro 
tota natura. 

Ciertamente, se trata en ambos casos de la misma idea 
esencial : la conveniència de la asunción de la naturaleza hu¬ 
mana pecadora con vistas a una perfecta reparación. Pero 
Sto. Tomàs la formula en términos de satisfacción; la justícia 
no consiste aquí en la equidad pròpia del acto mediante el 
cual Cristo vence al enemigo, sino en la satisfacción que ofre- 
ce a Dios en nombre de la raza pecadora de Adàn. Tenemos 
aquí un indicio màs de la insistència de Sto. Tomàs sobre la 
importància de la satisfacción^^®; creemos que se explica de la 
misma manera que el primer indicio; estamos aquí dentro del 
estudio de la naturaleza humana como tal; en el orden de la 
operación, lo que aporta a la Redención se concibe, según 


Ibíctem, XIII, 18, 23. P.L. 42. 1033. 

'22 Pusimos de relieve el primero supra, p. 329 a propósito de 3 q I a 2 ad 
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Sto. Tomàs, en términos de satisfacción respecto de Dios. 
Luego veremos que este aspecto teológico no es el único en 
la teologia tomista de la Redenclón; pero no carecía de Interès 
destacar su Importància primordial, expllcàndole mediante una 
concepción operativa de la naturaleza humana. 

No nos vamos a extender aquí sobre los detalles de este 
articulo 6 nl sobre las precislones que hace Sto. Tomàs al 
marco económico de la Redenclón. Màs adelante volveremos 
a encontrarlas. Nos bastaba esclarecer la correlaclón íntima 
entre una reflexión sobre la Imagen y una reflexión acerca del 
pecado, para justipreclar la Encarnaclón del Verbo en una 
humanidad. Igualmente no anallzaremos detenidamente el 
contenido de la cuestión 5, dedicada, como ya hemos dicho, a 
la Integridad en cuerpo y alma de la naturaleza humana de 
Cristo. Sus líneas generales estàn determinades por las here- 
jías cristológicas sobre la carne y el alma de Cristo; la argu- 
mentaclón de Sto. Tomàs es la misma en todos los artículos; 
Implica tres puntos: La Integridad de la naturaleza humana de 
Cristo es necesarla para que sea verdad la Encarnaclón, se- 
gún la cual DIos se ha hecho hombre; para la verdad de la 
Redenclón, que Implica la actividad de Cristo en su voluntad y 
en su carne; para la verdad de Dios, que nos ha manifestado 
al Verbo realmente encarnado. 

Antes de proseguir nuestro estudio comentando las cues- 
tlones 7-15, serà conveniente hacer un resumen de la aporta- 
clón teològica de este anàlisis de los assumpta. Nos propor¬ 
ciona la primera visión de Sto. Tomàs sobre la naturaleza hu¬ 
mana de Cristo, considerada en sí misma a la luz de la Reve- 
laclón. Esta visión abarca los dos aspectos, a primera vista tan 
opuestos, de la figura de Cristo, pero que constituyen el centro 
del Evangello: Jesucristo Hljo de Dios Salvador. Nos lleva a la 
afirmaclón simultànea de la trascendencla de la Humanidad de 
Cristo y de su perfecta semejanza con la condiclón humana, 
blen se la considere en su definiclón específica o en el estado 
concreto consigulente al pecado. 

A poco que deduzcamos de la letra de Sto. Tomàs, vere¬ 
mos que, sl buscamos el sentido en que nos orienta esta ela- 
boraclón doctrinal del Evangello, a nuestro julclo, cabe deducir 
la noclón de primacia de la humanidad de Cristo. Él estar unl- 
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da a la Persona del Verbo conflere a esta humanidad una dlg- 
nldad que la sitúa por encima de todas las demàs; su comu- 
nlón perfecta con la condiclón humana concreta Impide que 
esa trascendencla sea separaclón; de este modo empezamos 
a visiumbrar cómo se plantea una teologia de la Redenclón, 
según la cual Cristo, verdadero hombre y actuando en una sl- 
tuaclón humana determinada semejante a cualquier otra, es 
en realldad el Hombre único, cuya vida, al ser tamblén DIos, 
recapitula toda la vida humana en DIos y comunica la Dlvlnl- 
dad a todos los hombres. 

Clertamente, aún no se trata màs que de un vistazo de 
conjunto y surgen las cuestiones sobre el modo de esta tras¬ 
cendencla y de esta comunidad que caracterizan a Cristo con 
relaclón a los hombres. Se Impone un nuevo ciclo de Investl- 
gaclones qué estudie màs de cerca, siempre a la luz del dato 
revelado, las características concretas de la condiclón de Crls- 
to y los detalles de su mediaclón. Nos embarcamos en éste 
ciclo por muchas razones : en primer lugar, la fe afirma la Inte- 
grldad de la naturaleza humana de Cristo y la teologia Inter¬ 
preta la trascendencla de la misma no en el plano del dato es¬ 
pecifico, sino en el de la subsistència personal ; una pregunta 
surge por tanto, a propósito de la humanidad de Cristo consi¬ 
derada en sí misma; <i,podemos hablar refirléndonos a ella de 
santificaclón creada, por la grada? En segundo lugar, ^cómo 
enfocar el Influjo de la acción de Cristo en los hombres? íQué 
condiciones se requieren para que ésta sea posible? <i,Exlsten 
puntos de vista complementaries bajo los cuales se la pueda 
formular? 

Las cuestiones que aquí planteamos son las cuestiones a 
que responde Sto. Tomàs seguidamente; el estudio de las 
mismas da por resultado unas distinclones precisas en la me- 
dlda de lo posible, orlentadas hacla una visión completa y or¬ 
denada de Cristo. 

SIn embargo, no pensamos que la elaboraclón de los 
coassumpta responda solamente a las necesidades especula- 
tlvas del teólogo, preocupado por sacar las conclusiones teo- 
lóglcas del dogma de Calcedonia. Creemos que la distinclón 
entre assumpta y coassumpta, que Sto. Tomàs recoge de sus 
predecesores, responde según él a la Intulclón del Cuerpo 
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Místico, entendido como comunión sobrenatural entre Cristo y 
los hombres. Cristo no solamente es la Imagen trascendente, 
ya que su humanidad està unida al Verbo de modo singular; 
Cristo no solamente se asemeja a nuestra condiclón pecadora 
y participa así de la carne en el sentido paulino del término. Es 
tamblén la cabeza en el orden de la operaclón sobrenatural 
que culmina en la blenaventuranza y en el orden de la santl- 
dad previa que requiere esta operaclón. La figura total de Crls- 
to en su ser y en su actividad redentora no puede compren- 
derse sl no se tiene en cuenta este aspecto. A valorarie, en 
funclón de sus articulaclones proplas, y a situarie, en funclón 
de la estructura del Verbo Encarnado, està consagrada la ma- 
yor parte de las disquisiclones sobré los coassumpta. 

§ 5 Perfecciones y debilidades de la Humanidad 
DE Cristo 

La opinión que acabamos de emitir, según la cual el tema 
de los coassumpta responde en Sto. Tomàs a la distinclón del 
Cuerpo Místico, exige justificaclón. Realmente el plan de ésta 
sección de la Suma no lo maniflesta de modo Inmediato, ya 
que comienza por la cuestión de la grada personal de Cristo 
antes de tratar sobre su grada capital; por otra parte, tras és- 
tas dos cuestiones, tienen cabida ampllas expllcaclones sobre 
la clencla y la potencia de Cristo, que le caracterizan sobre to- 
do personalmente. Pero tenemos un Indiclo a favor de nuestra 
Interpretaclón en el hecho de que Sto. Tomàs vincula en su 
exposiclón grada personal y grada capital; no solamente am- 
bas cuestiones van una tras otra, lo cual no sucede, por ejem- 
plo, en San Alberto Magno, sino que el articulo 1 de la cues¬ 
tión 7 es netamente paralelo al articulo 1 de la cuestión 8, 
mientras que hay un articulo en la cuestión 8 que afirma la 
Identidad de la grada personal de Cristo y dé su grada capital. 
Creemos, no obstante, que no podemos contentarnos con es¬ 
tos Indiclos y que debemos hacer algunas Indicaclones sobre 
la tradiclón teològica de la grada creada de Cristo, tal cual la 
conocía Sto. Tomàs, a fin de apreciar el sentido de su reac- 
clón. Mediante estas Indicaclones de orden histórico querría- 
mos enmarcar el nivel epistemológico del problema de la gra¬ 
da de Cristo en Sto. Tomàs, nivel que, a nuestro julclo, es el 
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de la Revelación del Cuerpo Místico. Así podremos captar me- 
jor el contenido y el alcance de la organizaclón de los coas- 
sumpta. 

El nivel epistemológico de los coassumpta 

Para comprender la actitud del Doctor Angéllco, estudlare- 
mos, pues, brevemente dos corrientes escolàsticas que le po- 
dían servir de punto de partida para elaborar su teologia de la 
grada creada de Cristo: papel de la grada en la unión hlpostà- 
tlca y vinculaclón dé la santidad de Cristo a la santidad de los 
hombres. 

Gracia y unión 

En la primitiva teologia medieval el problema teológico de 
la grada de Cristo no està exento de clerta tendencla nesto- 
rlana, debida sin duda a la Imprecisión de conceptes. Tal vez 
se manifleste en el marco de las tres opiniones menclonadas 
por Pedro Lombardo^^"*. La primera de estas opiniones cono- 
clda con el nombre de teoria del Assumptus homo, tiende a 
dar a la naturaleza humana de Cristo una consistència sustan- 
clal total «antes» o «al margen» de la Encarnaclón. Seria sin 
duda Injusto enumerar a San Anselmo entre los que sostlenen 
1.® teoria del Assumptus homo, aun cuando se haya hecho 
desde la alta edad medla^^^; al menos encontramos en él, co- 
mo hemos visto màs arriba, esa Incertidumbre en la distinclón 
de los conceptos homo y humanitas que abre la puerta precl- 
samente a una desviaclón en sentido nestorlano^^®. La tercera 
opinión, llamada teoria del Habitus, que fue sin duda la favori¬ 
ta de Pedro Lombardo^^^, reduce por el contrario de tal mane¬ 
ra la consistència propla de la humanidad de Cristo que no 
puede concebir, nl slquiera después de la Encarnaclón, una 
unión sustanclal con la Persona del Verbo: sólo podria haber 
un vinculo accidental, de suerte que el Verbo estaria revestido 


Sobre las tres opiniones, cfr. supra p. 342. 

Así Juan de Cornouailles. Cfr. L. OTT, Chalkedon in der Früh- 
scholastik, 1. c., 913. 

Cfr. supra, 360. 

Cfr. supra, i. 342, n. 33. 
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de la humanidad. A pesar de su oposición en el punto concre¬ 
to de la humanidad de Cristo, ambas opiniones convienen en 
la apreclaclón del vinculo de ésta con el Verbo, vinculo que 
siempre queda reducido a algo extrinseco, sea porque la natu- 
raleza tiene excesiva consistència propla, sea qué la tiene In- 
suflclente. 

Nosotros hablariamos de un parentesco entre estas dos 
teorias y la teologia de la grada de Cristo; es un parentesco 
Inevitable en el sentido dé que, siendo la Encarnaclón obra de 
grada, hay tendencla a preguntarse de qué grada estan dota¬ 
des el homo assumptus y los elementos «revestides» a con- 
secuencla de la Encarnaclón^^®. Desde otro punto de vista, al 
caer màs y màs en la cuenta de la distancia entre el Verbo de 
DIos y la naturaleza humana, surge la propensión a enfocar la 
grada como la Intermediària que hace posible la unión. Esta 
problemàtica explica qué resurglera un adopcionismo mltlga- 
do, una concepción de la grada como medio de la Encarna¬ 
clón, necesarla para ésta «antes» o en el Instante en que tiene 
lugar. No podemos aqui entrar en los detalles dé las poslclo- 
nes de escuela; por lo demàs, creemos, al estudiar el grupo de 
textos recogidos y presentados por Mons. Landgraf que 
los autores llegan a posiclones que en última Instancla son en¬ 
tre si muy semejantes y que las violentas oposiclones entré 
escuelas son con frecuencla màs formales que reales. Un tex- 
to del comentarlo de Cambridge revela blen el clima de la 
cuestión en el siglo XII: 

Queritur, an homo ule assumptus sit Filius Dei per 
naturam vel per adoptionem vel per gratiam.—Dicimus 
quod filius adoptionis nou est, cum omnis filius prius 
sit quam in filium adoptetur et de nonfilio filius fiat. Is- 
te vero, ex quo fuit, filius fuit, omnium heres constitu- 
tus. Filius etiam per naturam dici nou potest, cum de 
substantia Patris nou sit. Est autem filius per gratiam, 
quia quidquid habuerit, per gratiam habuit. Et est om- 


Recíprocamente se puede preguntar cuàl es la gracia en el homo as¬ 
sumptus que hace posible la Encarnaclón. 

Die Stellungnahme zum Adoptianismus, en "Domengeschichte der 
Frühscholastik”, II, 2, 7-43. 
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nis filius adoptionis filius per gratiam, sed non conver- 

Ahí tenemos los tres tipos de filiación posibles: por adop- 
ción, por naturaleza y por gracia. El argumento excluye la pri¬ 
mera, la que Landgraf llama «clàsica», ya que la adopción su- 
pone un antes y un después Imposibles en el caso dé Cristo, 
tanto màs cuanto que el «antes» es aquí el estado de «filius 
lrae»^^\ La segunda queda excluida por no hacer las dlstln- 
clones necesarlas entré naturaleza y persona, entre grada 
creada y grada Increada. Queda la tercera, que se formula de 
manera diversa, pero que en último término suele ser con un 
contenido casi Idéntico. Por ejemplo: Roberto de Melun: 

Per gratiam quidem homo ule factus est filius, non 
gratiae sed naturae^^^. 

Escuela porretana: 

Quidquid habet Filius Dei per naturam, habet filius 
hominis per gratiam^^^. 

Late aquí la Idea de una plenitud de grada desde el primer 
Instante, que màs o menos Implícitamente se Identifica con la 
unión. 

A Pedro Lombardo debemos un progreso terminológico; 
hay que ponerie de relleve, porque enuncia el problema en 
unos términos que seguiran siendo los de Sto. Tomàs: se trata 
de la fórmula gratia unionis: 

Ex his evidenter ostenditur, quod Christus non sit 
filius gratia adoptionis. Illa enim gratia intelligitur, 
cum Augustinus eum non esse gratia filium asserit; 


Citado por LANDGRAF, l.c., 14. 

A propósito de las Sentencias de PEDRO LOMBARDO: "Gegen eine 
Adoptivsohnschaft wird auch hier der wirkiich klassich gewordene Grund-satez 
geltend gemacht, dass ein solches das Vorausbestehen des zu Adop- 
tierenden voraussetze" (pàg. 30). 

'=2 L. c., 17. 

L. c., 23. 
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gratia enim, sed non adoptionis, immo unionis, Filius 
Dei est filius hominis et e converso'^'*. 

A medida que esta terminologia se va imponiendo poco a 
poco, el problema consiste en ver qué significa esta gratia 
unionis tanto con relación a la unión hipostàtica como respecto 
de la grada santificante de Cristo o de los demàs hombres. 

Creemos que esto basta para poner de manifiesto cómo se 
ha planteado el problema de la grada de unión; haría falta po¬ 
der seguir su evolución en la escolàstica de comienzos del si- 
glo XIII; aquí sólo podemos sugerir este estudio que presenta¬ 
ria simultàneamente la reabsorción progresiva del tema del 
homo assumptus y la distinción igualmente progresiva entre la 
grada de unión —concebida por fin como increada—y la gra¬ 
da santificante; aquélla se concibe ante todo como mèdium de 
la Encarnación, mèdium dispositivo al que se va regateando 
cada vez màs la necesidad que primitivamente se le atri- 
buia^^^. 

Prescindiendo de la luz que seguramente aportaria un es¬ 
tudio de este gènero, no hay necesidad dè hacerie en detalle 
para comprobar una ruptura total de Sto. Tomàs con toda esta 
línea de pensamiento. Hay ciertamente en Sto. Tomàs un in- 
dudable progreso en lo que atahe a ultimar el papel de la gra- 
cia^^®, pero lo esencial lo tenemos ya en el De Veníate, quizà 
bajo el influjo de la meditación sobre San Juan^®^, ciertamente 
bajo la de la concepción tomista de la unión: no se puede ad- 


Sent. III, d. 10, cap. 2, n.°67. LANDGRAF, 30, n. 24 y pàg. 31 no des¬ 
taca el contenido de esta Importante innovación en el léxico. 

A los datos reunidos por L. B. GILLON para su estudio La notion de 
conséquence de l'union hypostatique dans le cadre de Illa q. 2-26, en "Ange- 
licum", XV (1938) 17-34, cabria anadir elementos tornados de Alejandro de 
Hales: así la noción de grada de unión como causa de la unión (ALEJAN¬ 
DRO, IV, 87, n.°60; cfr. pàgs. 139, n.°96 y 160, n.° 115), la identidad real y la 
distinción modal de las tres especies de grada en Cristo (IV, 146, n.° 100; cfr. 
Glossa in Sent. III, p. 129, n.° 3 y 19); la posición adoptada respecto del As¬ 
sumptus homo. Sobre esta cuestión cfr. también BACKES, Die Christoloqie..., 
252 ss. 

GILLON, a. c., 19-28. 

Guión nota (pàg. 25) que al introducir por vez primera en Ver, 29, 2 la 
idea de la grada santificante como efecto de la unión, Sto. Tomàs se refiere, 
también por vez primera, a loh. 1,14. 
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mitir ningún término medio necesario para la unión; ésta se 
logra directamente y cuanto pueda distinguirse en ella de ella 
fluye. Aquí tenemos el sentido de la cuestión 6 de la III.® Pars, 
de la que nada hemos dicho en el paràgrafo precedente y que 
en última Instancla sirve de lazo de unión entre el estudio de 
los assumpta y el de los coassumpta: Santo Tomàs precisa en 
ella el orden de la asunclón de la naturaleza humana por el 
Verbo y deja paso a las legítimas exigenclas de una mentall- 
dad neoplatónica representada por San Juan Damasceno. Pe¬ 
rò el último articulo de esta cuestión està precisamente dedl- 
cado a excluir con toda firmeza cualquier mediaclón de una 
grada creada en la unión hipostàtica. Por tanto la grada crea¬ 
da no puede pertenecer a la estructura esenclal del Verbo En- 
carnado. SI se quiere hablar de gratia unionis hay que Identifi¬ 
caria pura y simplemente con la unión, no se trata de una for¬ 
ma espiritual creada: 

Gratia unionis est ipsum esse personale quod gratis 
divinitus datur humanae naturae in persona Verbi: 
quod quidem est terminus assumptionis. Gratia autem 
habitualis, pertinens ad specialem sanctitatem illius 
hominis est effectus quídam consequens unionem: 
secundum illud loh 1, 14: Vidimus gloriam eius quasi 
Unigeniti a Patre, plenum gratiae et veritatis'^*. 

Estas notas demaslado breves de historia doctrinal dan 
una primera respuesta, de caràcter negativo, a la cuestión qué 
nos planteàbamos al principio sobre el nivel epistemológico de 
los coassumpta. La grada, como realldad creada asumida, 
nunca es considerada por Sto. Tomàs como un principio obje- 
tlvamente necesario para la unión. La unión puede y debe 
concebirse al margen de toda mediaclón de la grada y eso 
explica el contenido del término coassumpta: la grada, y lo 
mismo las demàs perfecciones y deficlenclas, es asumida con 
la naturaleza; constituyen un complemento de 1.® unión, pero 
no pertenecen a su estructura Interna tal como la define el 
dogma cristológico y puede llustrar el anàlisis fllosófico de la 
persona y de la naturaleza. 


'^®3q6a6. 
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Queda evidentemente por precisar un segundo punto: si 
Santo Tomàs ha roto abiertamente con ia perspectiva de una 
gracia de unión creada, intermèdia entre ia persona y ia natu- 
raieza en ia unión reaiizada, <i,no considera ia gracia santifi- 
cante de Cristo como un efecto necesario dé ia unión? Des¬ 
cartada una necesidad antecedente, <i,hay que admitir una ne- 
cesidad consiguiente? Para responder a esta cuestión exami- 
naremos otra vereda de ia tradición teoiógica, partiendo de ia 
cuai Sto. Tomàs eiaboró ia cuestión de ia gracia habituai de 
Cristo. Así estaremos en condiciones de abordar ia construc- 
ción que ofrece ia Suma. 

Gracia de Cristo y gracia de ios hombres 

Históricamente parece ciaro que ia eiaboración de una teo¬ 
ria de ia gracia creada de Cristo, como perfección distinta de 
ia santidad sustanciai que ie confiere ia unión hipostàtica, de¬ 
riva de una refiexión sobre ia infinitud y ia pienitud de Cristo. 
La distinción XIII del libro III de las Sentencias tiene realmente 
por objeto aclarar en qué sentido se puede hablar de tal infini¬ 
tud: algunos textos escriturísticos parecen oponerse a ella. 
Pedro Lombardo reúne loh 3, 34; Col 2, 9 e Is 11, 1, citas que 
afirman la plenitud de la gracia de Cristo o una presencia en él 
sin medida del Espíritu o de la Divinidad; entonces se pregun¬ 
ta, en función de estos textos, sobre Le 2, 40, que nos habla 
de un progreso en la gracia y en la sabiduría de Cristo. Este 
modo dé agrupar las citas y este problema llegan a ser clàsi- 
cos en la escolàstica^®®. Aquí nos interesa menos el problema 
en sí mismo que el sentido que se da, para resolverie, a la 
idea de plenitud de la gracia de Cristo y el método que se em- 
plea para determinar ese sentido. 

De hecho los textos en cuestión nada concretan por sí 
mismos acerca del caràcter creado o increado de la gracia de 
que hablan; los términos mismos de presencia del Espíritu o 
de la Divinidad apenas ofrecen orientación en el sentido de 
que sea creada. Para que hayan podido ser interpretades de 


Aparte los comentarios a las Sentencias, véase por ejemplo HUGO DE 
SAINT-CHER, In Isaiam XI, 1, IV (Venecià 1703), fol. 30r, col. b; A. DE MA¬ 
LES, IV, n.°97y98. 
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una gracia creada y sirvieran para elaborar la teoria, ha sido 
necesarlo conjugarlos con otro elemento : el tema de la comu- 
nldad de los hombres con Cristo, tema que aflora constante- 
mente en el pensamiento de San Agustín. 

Al final de la carta 187 a Dardano, San Agustín, en el con- 
texto de una expllcaclón sobre la Inhabitaclón de DIos en los 
justos, ha llegado a distinguir el caso de Cristo del de los crls- 
tlanos. Parece qué el Doctor de HIpona hace la distinclón en 
dos pianos: el de una Inhabitaclón de la DIvInIdad en Cristo, en 
funclón de Col 2, 9, y el de la unión en la Persona del Ver- 
bo^"^®. Pedro Lombardo retlene únicamente la primera dlstln- 
clón y, como San Agustín se limita en su texto a hacer una 
comparaclón sin detallar su apllcaclón, el Maestro de las Sen- 
tenclas la desarrolla y la aplica haclendo Intervenir en particu¬ 
lar loh 1,16: 

Ita vero habitat, ut ait Augustinus ad Dardanum, 
quod Omni gratia plenus est. Non ita habitat in sanctis. 

Ut enim in corpore nostro inest sensus singulis mem- 
bris, sed non quantum in capite—ibi enim visus est et 
auditus et olfactus et gustus et tactus—ita et in Christo 
habitat omnis plenitudo Divinitatis, quia ule est caput 
in quo est omnis sensus. In sanctis vero quasi solus tac¬ 
tus est, quibus Spiritus datus est ad mensuram, cum de 
illius plenitudine acceperunt''*'. 

Tenemos aquí un excelente ejemplo de comparaclón entre 
muchos misteriós revelados con vistas a una mayor claridad. 
Se trata de justificar la Infinitud de la grada de Cristo; para ello 
se recurre por una parte a la afirmaclón de fe de la capitalldad 
de Cristo: el Sehor posee plenamente lo que sus miembros 
poseen por participaclón; por otra parte, a la Inhabitaclón de 


Al menos así interpretamos nosotros la siguiente frase: An etiam, prae- 
ter hoc quod, tamquam In ternplo, in illo corpore habitat omnis plenitudo divini¬ 
tatis, est aliud quod intersit ínter iliud et cuiusiibet membri excellentiami Est 
plahe, quod singulari quadam susceptione hominis illius una facía est persona 
cum Verbo {P.L., 33.847). Por otra parte, es posible que esta oposición aliud... 
aliud deba ser entendida de dos grados progre-gresivos de la exégesis: se 
admite en primer lugar la plenitud de gracia, que se interpreta luego de la 
unión personal con el Verbo. 

III, d. 13. 
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Dios en cada hombre como en su Temple. Se remonta así de 
la segunda verdad de fe a la primera; DIos habita en nosotros 
de una manera participada; para comprender la grada de Crls- 
to es por tanto preciso ascender en clerto modo desde la gra¬ 
da de todo hombre, con su acompahamiento de virtudes, do¬ 
nes y actos sobrenaturales, hasta su fuente en Cristo cabeza. 
Por este camino se llega a comprender la existencla en Cristo 
de una plenitud de grada creada, plenitud que le permite pre- 
clsamente ser el principio de la grada de todo hombre, ser el 
primero en el orden de esta santificaclón. Este proceso de las 
Sentenclas debló parecer razonable a Santo Tomàs, pues le 
volvemos a encontrar exactamente Igual en el comentarlo a 
San Juan con una referencla de memòria a la argumentaclón 
de San Agustín. Se trata de explicar la expresión plenum gra- 
tlae et veritatis; el Angéllco justifica la fórmula de tres mane- 
ras; la segunda es la que aquí nos Interesa: 

Secundo possunt exponi ista verba secundum ani- 
mae perfectionem secundum quam dicitur plenus gra- 
tiae et veritatis, secundum quod in anima eius fuit ple- 
nitudo omnium gratiarum absque mensura aliqua: loh. 

3, 34; Nou enim datus est spiritus ad mensuram''*^. 

SIgue la comparaclón de San Agustín, glosada y hecha 
màs Intellgible, de donde concluye Sto. Tomàs: 

In Christo qui est caput omnis rationalis creaturae, 
et specialíter sanctorum, qui ei uniuntur per fidem et 
caritatem, superabundanter omnes virtutes et gratiae et 
dona inveniuntur: in alus vero sanctis participationes 
sunt donorum et gratiarum, quamvis commune donum 
omnium sit caritas. 

Lo que aquí queremos destacar es que la problemàtica de 
la grada de Cristo sé ha enfocado en la escolàstica a partir de 
estas consideraclones de las Sentenclas. Contra lo que pudle- 
ra creerse, no se trata de una simple deducción teològica par- 
tlendo de la unión hipostàtica y de las exigenclas de la dlstln- 
clón de naturalezas. SI los escolàsticos, y Sto. Tomàs con 
ellos, han planteado la cuestión de una grada creada del alma 
de Cristo o el de la Infinitud de esta grada creada es para ex- 


In loh., cap. 1, lee. 8, n.° 189. 
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plicar los textos escriturísticos citados màs arriba e interpreta- 
dos a la luz de la comunidad de Cristo con los hombres. Esa 
es la verdadera gènesis del problema. En una palabra, se da 
en Cristo la plenitud de grada creada porque hay en los hom¬ 
bres grada creada participada. 

Por lo demàs, también se podrían poner en primer plano 
otros procesos teológicos, como por ejemplo el que concluye 
la grada de Cristo partiendo de las exigencias objetivas de su 
función de mediador o de redentor; esto seria profundizar aquí 
en el tema de la operación teàndrica, considerando las exi¬ 
gencias de la instrumentalidad^'^®. No queremos detenernos 
aquí a examinar ese proceso, que encontraremos en su lugar 
correspondiente en la Suma. Lo que queríamos era simple- 
mente mostrar que la elaboración de una teologia de la grada 
de Cristo tenia en la escolàstica y en Sto. Tomàs sus funda- 
mentos propios, el principal de los cuales es el tema revelado 
de la unidad de Cristo y de los hombres en el orden de la sal- 
vación. Y eso basta para dejar plenamente aclarado el pro¬ 
blema que nos planteàbamos al principio acerca del nivel epis- 
temológico de las cuestiones 7-15: según Sto. Tomàs, no sé 
trata de deducir a manera de consecuencia rigurosa y necesa- 
ria las implicaciones de la unión hipostàtica en la humanidad 
asumida, sino de relacionar entre sí diversos aspectos del Mis- 
terio de Cristo observando sus conexiones profundas. Eviden- 
temente volveremos a encontrar la idea de una brillante con¬ 
veniència entre la unión hipostàtica y la plenitud de grada; pe¬ 
rò esta conveniència es tanto màs admirable cuanto que no se 
trata de una necesidad. Ademàs, en una teologia de la grada 
creada de Cristo, no se puede hacer abstracción de lo que 
constituye su fundamento genético: la comunidad de Cristo y 
de los hombres. La misma Revelación corrobora aquí el méto- 
do que Sto. Tomàs sigue desde el principio: proyectarsimultà- 
neamente sobre todos los aspectos del Misterio la luz conju¬ 
gada de la unión hipostàtica y de la misión de Cristo. De este 


En esta perspectiva parece exagerado decir, como hace BACKES, Die 
Christologie..., 251, que Sto. Tomàs ha tornado de los Padres griegos los 
"principios màs profundos" de su ensenanza, pero es posible sin duda com- 
probar que concuerda con ellos generalmente en el modo de enfocar la cues- 
tión. 
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modo cabe esperar el que logremos una visión total de Cristo 
tan comprensiva y unificada como es posible. Ya podemos de- 
tenernos en el articulo 1 de la cuestión 7, que nos proporciona 
los principlos estructurales. 

Teologia de las perfecciones creadas de Cristo 

El contenido del Sed contra de este articulo 1 se aclara a la 
luz de lo que precede: 

Sed contra est quod dicitur Is 11, 2; Requiescet sú¬ 
per eum Spiritus Domini: qui quidem esse in homine 
dicitur per gratiam habitualem, ut in lYima Parte dic- 
tum est. Ergo in Christo fuit gratia habitualis. 

Lo Importante en este texto no es tanto la Interpretaclón 
qué hace del texto de Isaias^'^'^, cuanto el hecho de remontar- 
se de la condiclón del Espiritu en él hombre a la condiclón del 
Espiritu en la humanldad de Cristo; toda la economia de la 
Revelaclón sobre el lazo de unión de Cristo con los hombres y 
del Espiritu de Cristo con el alma humana no sólo justifica, 
sino que Implica ese salto. La tarea del teólogo, una vez en 
posesión de este dato, es profundizar en él y contemplarie, 
poner de maniflesto su alcance respecto de la totalldad del 
MIsterlo: éste es sin duda el objeto del articulo que vamos a 
estudiar. 

En él cuerpo de la respuesta son tres las razones que 
aporta para justificar la existencla en Cristo de la grada crea¬ 
da, a las cuales hay que ahadir una Importante observaclón, 
relativa a la Instrumentalldad, en la tercera soluclón. Estas tres 
razones son: la misma unión hipostàtica, la dignidad del alma 
de Cristo consigulente a la unión, la vinculaclón dé Cristo a to- 
do el género humano. Basta el enunclado de estas razones 
para demostrar que la Intenclón del teólogo es aqui situar la 
grada de Cristo con relaclón a los términos fundamentales del 
MIsterlo. 


Puede verse un comentario detallado del mismo en la paràfrasis de 
Isaías in loco, con la referencia a loh. 1, 14 y 3, 34, así como a Col. 2, 9. 
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Contemplación partiendo de la unión 

Las dos primeras razones estan tomadas de la unión hi- 
postàtica. La primera valora la causalidad de la grada; ésta 
pertenece a Dios; es, pues, normal que se dé primera y princi- 
palmente en la criatura màs inmediatamente pròxima a Dios: 
la humanidad de Cristo, hipostàticamente unida a la divinidad 
y por tanto con mayor capacidad receptiva de influjo santifica- 
dor^'^^; la primera solución viene a completar este razonamien- 
to, haciendo en el plano de la conveniència la deducción de 
que hemos hablado muchas veces y que, a juicio de Sto. To¬ 
màs, justifica la existència de la grada creada, ya probada por 
otra parte: 

Christus est verus Deus secundum personara et na- 
turam divinam. Sed quia cum unitate personae remanet 
distinctio naturarum, anima Christi non est per suam 
essentiam divina. Unde oportet quod fiat divina per 
participationem, quae est secundum gratiam. 

Una reflexión sobre la estructura de Cristo, considerada 
tanto en la unidad de la persona como en las consecuencias 
de la distinción de las naturalezas, justifica, pues, la existència 
de la plenitud de grada creada: se trata de la redundància en 
la humanidad de Cristo de su unión personal con el Verbo de 
Dios. La existència de una grada creada, lejos de romper la 
unidad de Cristo o de introducir un elemento inútil, acusa la 
verdad de su estructura: la conjunción de la humanidad y de la 
divinidad en la Persona del Verbo deja absolutamente intactas 
las características de la una V los atributos de la otra. De este 
modo se llustra la afinidad existente entre el dogma de Calce- 
donia y la afirmación de una grada creada: 


El principio metafísico utilizado es del Líber de Causis, citado en III, 6, 
4, arg. 3: Causa prima plus influït in causatum et prius ei unitur quam causa 
secunda. Volveremos a encontrar este razonamiento màs adelante 3 q 7 a 9. 
Quizà a esta cita se deba, únicamente en este pasaje de la III.a, el uso de una 
terminologia de influencia, cuyo contenido técnico indagaremos en las pàgi- 
nas siguientes. 
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Animae Christi unita erat plenitudo omnis boni ex 
ipsa personali Verbi unione: non tamen formaliter sed 
personaliter; et ideo indigebat informan per gratiam'"*^. 

A su vez, la unión hipostàtica entrana, en el plano de la 
causalldad y de la participaclón, una comunión íntima de la na- 
turaleza humana con la naturaleza divina, según sus caracte- 
rístlcas proplas. Vista en la unidad de la Persona, la humanl- 
dad de Jesús maniflesta una plenitud de divinizaclón que la 
armoniza con el Verbo de DIos, conforme a una medida per¬ 
fecta cuyo MIsterlo depende de la Sabiduría de DIos, que la ha 
determinado. 

La segunda razón tomada de la unión hipostàtica se reflere 
màs concretamente a la dignidad del alma de Cristo. Ya he- 
mos visto màs arrlba^"*^ que el concepto de dignidad callficaba 
ante todo, según Sto. Tomàs, la unión de la humanidad a la 
Persona del Verbo. La nobleza del alma de Cristo de la que 
aquí se trata proviene de su subsistència divina; pero a su vez 
ella viene a ser principio de una callficaclón formal en orden a 
la operaclón; dlgnldad en el orden del ser Implica perfección 
operativa; perfección operativa Implica excelencla de la grada 
creada: 

Propter nobilitatem illius animae. Cuius operationes 
oportebat propinquissime attingere ad Deum per cogni- 
tionem et amorem. Ad quod necesse est elevan huma- 
nam naturam per gratiam. 

La humanidad que subsiste en la Persona debe poseer una 
capacidad de acción que esté en clerto modo al nivel de la 
Persona. Aquí tenemos uno de los fundamentos del pensa- 
mlento de Santo Tomàs sobre la blenaventuranza del alma de 
Cristo: la unión hipostàtica en cuanto tal no basta para la per¬ 
fección total nl para la blenaventuranza del alma de Cristo: se 
requiere no sólo unidad en la Persona, sino tamblén en el 
plano de la acción: 

Christo secundum quod est naturalis filius Dei 
debetur hereditas aeterna, quae est ipsa beatitudo in- 


Ver., 29, 1. 

Cfr. supra, pp. 374-379. 
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creata, per increatum actum cognitionis et amoris Dei, 
eurndem scilicet quo Pater cognoscit et amat seipsum. 

Cuius actus anima capax non erat, propter differentiam 
naturae. Unde oportebat quod attingeret ad Deum per 
actum fruitionis creatum. Qui quidem esse non potest 
nisi per gratiam "8. 

Estamos aquí ante una contemplación cuyo alcance con- 
templativo, teológico en el mejor sentido de la palabra, nos pa- 
rece considerable. Esta blenaventuranza creada en el alma de 
Cristo acusa la realldad de su humanidad y descubre su pues- 
to exacto en una jerarquia fundada en el grado de los actos 
beatificantes. Porque la blenaventuranza nl slquiera para DIos 
consiste en el mero hecho de ser: 

Nec ipse Deus beatus esset si se non cognosceret et 
amaret non enim in seipso delectaretur, quod ad beati- 
tudinem requiritur^'**. 

A este conocimiento y a este amor de DIos por sí mismo, 
en lo cual ve Sto. Tomàs en clerto modo el término de su es- 
peculaclón sobre DIos porque ella maniflesta la acción espiri¬ 
tual del Ser eterno^''®, debe corresponder en todo hombre la 
blenaventuranza creada; en el alma de Cristo una actividad 
plena de conocimiento y de amor de DIos constituye la culml- 
naclón activa de la naturaleza humana^^°, culminaclón digna 
de la subsistència en la Persona del Verbo: 

Ad hoc ergo quod anima Christi sit beata, praeter 
Unionem ipsius ad Verbum in persona, requiritur unió 
per operationem: ut scilicet videat Deum per essen- 
tiam, et videndo fruatur'^'. 

SI abarcamos de un vistazo sintético estos dos fundamen- 
tos de la grada creada de Cristo, descubrimos que la unión 
hipostàtica entrana una perfección sin Igual de la humanidad 
de Jesús en el orden de la santidad formal y de su ejerciclo 


3 q 7 a 1 ad 2. 

Ver., 29, 1. 

Sobre el sentido de la Blenaventuranza de DIos, cfr. supra, cap. 1, pp. 
60-61 y 74. 

Ver., 29, 1. 
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vivo. Los dos argumentos que acabamos de exponer no son, a 
juicio de Santo Tomàs, pruebas apodícticas de la existència 
de la gracia santificante de Cristo; pero ésta supuesta por otro 
camino, tales argumentos intentan ilustrarla a la luz primordial 
de la unión, centro del Misterio. Dan a la gracia creada de 
Cristo su puesto verdaderamente teológico manifestando su 
inserción orgànica dentro de la estructura fundamental de Je- 
sucristo. Quizà se vea mejor el alcance de los mismos si los 
relacionamos con la primera conveniència desarrollada al co- 
mienzo de la III.® Pars: la Encarnación es la manifestación úl¬ 
tima de la Bondad de Dios. Sin duda esta comunicación se 
realiza esencialmente en la unión hipostàtica, pero mediante la 
realidad creada de la gracia de Cristo logra su aspecto hu- 
mano; la santidad que irradia la humanidad del Senor durante 
su vida en esté mundo y que dimana màs aún de la glòria del 
Resucitado, da testimonio de la Divinidad; es la expresión 
creada de la plenitud de la Bondad divina que Cristo tiene en 
sí; el Evangelio nos la manifiesta cuando relata la vida, la en- 
senanza y los milagros de Cristo. Igualmente, la vida íntima 
del alma de Cristo, dominada por la perfección de su conoci- 
miento beatificante de Dios, realiza el grado supremo de la 
unión activa del hombre con Dios y de la manifestación de 
Dios a los hombres. Tenemos aquí un importante complemen¬ 
to de lo que ya hemos dicho sobre la dignidad de la humani¬ 
dad de Cristo y el cuito que le es debido. Es una visión teolò¬ 
gica que serà constantemente evocada en la Suma a propósi- 
to de la gracia, de la ciència, del mérito de Cristo, etc. Lo que 
querríamos que quedara claro en este anàlisis es la importàn¬ 
cia fundamental de esta visión de las perfecciones creadas en 
la estructura de Cristo y a la vez la manera que Santo Tomàs 
ha tenido de lograrla: no por una simple deducción, sino me¬ 
diante una contemplación de la armonía profunda de dos as- 
pectos del Misterio: la Divinidad de Jesucristo y su unidad con 
todos los hombres. 

Contemplación partiendo del Cuerpo Místico 

Por tanto, las dos primeras conveniencias en favor de la 
existència de la gracia creada de Cristo estàn tomadas dé la 
unión hipostàtica y permiten reunir los diversos aspectos de la 
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santidad del Senor a la luz del MIsterlo; por el contrario, la ter¬ 
cera conveniència vuelve al orden genético y se apoya dlrec- 
tamente en la misión de Cristo: propter habitudinem Ipsius ad 
genus humanum. Refirléndose a la misión de mediador que 
corresponde a Cristo y a nuestra dependencla respecto del 
Senor en el orden de la grada, escribe Sto. Tomàs: oportebat 
quod haberet gratlam etiam In ollos redundantem. Para com- 
prender el alcance de ésta fórmula e Intentar descubrir las dl- 
versas noclones conexas que Implica, estudiaremos, ademàs 
del articulo que traemos entre manos, otros cuatro textos: los 
dos artículos de la Suma relatives a la plenitud y a la capltall- 
dad de la grada de Crlsto^^^; el comentarlo de dos expreslo- 
nes de San Juan citadas en la Suma: píenum gratlae et verlta- 
tls, de plenitudine elus omnes accéplmus^^®. Estos dos grupos, 
textos de la Suma y textos del Comentarlo a San Juan, se 
completan perfectamente; es casi Indispensable examinaries 
todos, sl se quiere hacer un poco de luz en esta compleja 
cuestión. 

Los textos de la Suma 

Los artículos de la Suma por una parte hacen afirmaclones 
de alcance general sobre la universalldad de la grada de Crls- 
to y por otra puntuallzan cuàl es la Instrumentalldad de la hu- 
manldad de Cristo en la causalldad de la grada. Acabamos dé 
ver la afirmaclón de 3 q 7 a 1: se trata simplemente de una 
expresión, dentro del léxico de la grada, de las exigenclas de 
la mediaelón de Cristo. Igualmente, en 3 q 7 a 9, no ya para 
demostrar la existencla de una grada creada en Cristo, sino 
màs concretamente la plenitud de esta grada, Sto. Tomàs 
vuelve sobre esta Idea de la mediaelón de Cristo en fórmulas 
blen acunadas: 

Sic enim recipiebat anima Christi gratiam ut ex ea 
quodammodo transfunderetur in alios. Et ideo oportuit 
ut haberet maximam gratiam. 

Conferebatur ei gratia tamquam cuidam universali 
principio in genere habentium gratias. 


'=^3q7a9;q8a1. 

In loh., cap. 1, lee. 8, n.° 188-190 y lee. 10, n.“200-202. 
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Tras estas fórmulas sé perfila la idea de una causalidad de 
la gracia de Cristo, a juzgar por las comparaciones: el fuego 
calificado de causa caloris y el sol causa generationis. Por otra 
parte, la conexión entre las nociones de plenitud y de causa es 
manifiesta en una filosofia dé la participación. Sin embargo, 
Sto. Tomàs no anade las puntualizaciones que querríamos 
acerca de esta causalidad de esta viríus de la gracia. 

En 3 q 8 a 1 se trata de la capitalidad de Cristo; Sto. Tomàs 
la analiza haciendo una comparación bastante detallada entre 
la cabeza y él cuerpo humano por una parte y Cristo y la Igle- 
sia por otra^^"*. Volvemos a encontrar la idea de la plenitud de 
Cristo opuesta al caràcter limitado de las otras gracias huma- 
nas; es un tema que ha tornado de las Sentencias y, por su 
medio, de San Agustín: 

Perfectionem habet quantum ad plenitudinem om- 
nium gratiarum, secundum illud lon 1, 14; Vidimus 
eum plenum gratiae et veritatis. 

Este articulo contiene seguidamente la idea de la virtud de 
la gracia de Cristo para todos los hombres. Nótese que así 
como la cita precedente se apoyaba en loh 1,14, ésta se apo- 
ya en loh 1,16; estos dos textos determinan el pensamiento de 
Sto. Tomàs sobre la gracia: 

Virtutem habet influendi gratiam in omnia membra 
Ecclesiae, secundum illud loh 1, 16; De plenitudine 
eius omnes accepimus. 

De estos varios textos, cuyo contenido nos parece equiva- 
lente, se puede deducir una noción clara de la plenitud de la 
gracia de Cristo y del influjo de la misma en toda gracia huma¬ 
na. No obstante, carecemos de un anàlisis detallado de los 
modos concretos de causalidad de la gracia. 


Desde el estricte punto de vista de la teologia bíblica esta cuestión no 
es absolutamente satisfactòria; se sitúa en la línea de una alegoría cuerpo- 
cabeza que no parece responder al verdadero pensamiento de San Pablo, 
sino màs bien al de San Agustín interpretando a San Pablo. Pero ello no im¬ 
porta gran cosa; pensamos, en definitiva, que el anàlisis global de las causali- 
dades de Cristo, que puede sintetizarse partiendo' de los textos que estudia- 
mos aquí, expresa en forma escolàstica lo esencial del msnsaje paulino sobre 
Cristo. 
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Sin embargo, Sto. Tomàs, en él articulo 1 de las cuestiones 
7 y 8, ha juzgado necesarlo relacionar entre sí la Instrumenta- 
lldad de la humanidad de Cristo y la capitalldad de la grada. 
Hay un avance muy revelador de su mentalldad teològica y de 
su método. Los dos primeros argumentos que da en la q 7 a 1 
arrancan en clerto modo de la unión hipostàtica para llustrar la 
grada de Cristo; el argumento que ahora estudiamos parte de 
la comunidad entre Cristo y los hombres desde el punto de 
vista de la grada; pero Sto. Tomàs se pregunta en qué medida 
esta Idea de grada creada es compatible con la divinidad de 
Jesucristo y la operaclón teàndrica: hay, pues, una nueva con- 
frontaclón de la grada creada con la unión hipostàtica; tiene 
lugar en forma de objeclón; he aquí el texto: 

Illud quod operatur per modum instrumenti, non 
indiget habitu ad proprias operationes, sed habitus fun- 
datur in principali agente. Humana autem natura in 
Christo fuit sicut instrumentum deitatis, ut dicit Dama- 
scenus in III libro. Ergo in Christo non debuit esse ali- 
qua gratia habitualis. 

Esta objeclón debe entenderse como un reclamo de la es¬ 
tructura singular de Cristo: el conjunto del articulo que comen- 
tamos Intenta hallar un fundamento para la santldad propla, 
forma de la humanidad de Cristo, y, en consecuencla, valorar 
la causalldad Inmanente a la plenitud de esta santldad; ahora 
blen, esta objeclón vuelve a ponernos en el contexto de la En- 
carnaclón en sí misma: la unidad del Verbo Encarnado entra- 
ha una dependencla de la humanidad de Cristo respecto de la 
divinidad en las operaclones salvíficas, lo cual lleva al teólogo 
a Insistir en la subordinaclón de la una a la otra. Gamble brus- 
co de panorama en lo que consiste toda la fuerza de la obje¬ 
clón: el MIsterlo dé Cristo es la Irrupción en el mundo de DIos 
en Persona; es la reallzaclón de la actividad divina para la sal- 
vaclón; ^merece la pena detenerse a considerar el valor que 
de suyo tiene el Instrumento utillzado? <i,Merece ser teológl- 
camente apreclado hasta el punto de que se le conceda una 
callficaclón suprema en el orden de la grada? Vale la pena 
proponer la cuestión, porque maniflesta la visión unificada que 
el teólogo tiene de Cristo y de la que nunca puede olvidarse 
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bajo pretexto de examinar sus aspectos en detalle. La res- 
puesta es clara: 

Humanitas Christi est instrumentum Divinitatis, 
non quidem sicut instrumentum inanimatum, quod nu- 
llo modo agit, sed solum agitur, sed tamquam instru¬ 
mentum animatum anima rationali, quod ita agit quod 
etiam agitur. Et ideo, ad convenientiam actionis, opor- 
tet eum habere gratiam habitualem'^^. 

En esta respuesta late la doctrina elaborada en las cues- 
tiones 4 y 5, que tiende a establecer la consistència real de la 
humanidad de Cristo en su totalidad y en cada una de sus par- 
tes, y a mantener particularmente, frente al apolinarismo, la 
doctrina del alma intelectiva de Cristo. Sto. Tomàs, por otra 
parte, no niega el principio relativo al instrumento, invocado en 
la objeción; es cierto sin duda alguna que la humanidad de 
Cristo es instrumento de Dios en la obra de la salvación, lo 
cual encierra una consecuencia capital para la teologia de la 
Redención y la teologia de la Iglesia como cuerpo de Cristo: la 
consideración de la grada creada, aunque se trate de la grada 
capital, no basta de suyo para una teologia completa de la 
vinculación de Cristo a los hombres; igualmente hay que afir¬ 
mar la dependencia de la humanidad de Jesús respecto de 
Dios en la operación salvifica. Pero esto mismo exige la pleni¬ 
tud de grada, porque I.® humanidad serà un instrumento tanto 
màs apto cuanto mejor calificada esté sobrenaturalmente. El 
tema de la instrumentalidad proporciona, pues, en realidad un 
titulo màs para la existència de la grada creada en Cristo; 
completa la teologia de esta grada. 

Hay que ahadir que este tema suscita también un problema 
real: las precedentes afirmaciones del Doctor Angélico recaian 
indistintamente sobre la causalidad de la grada de Cristo en 
virtud de su plenitud; las dos respuestas que analizamos valo- 
ran la primacia de la causalidad de Dios, de quien la humani¬ 
dad santificada de Cristo es mero instrumento. Por tanto hay 
que conferir entre si las dos corrientes de pensamiento del 
Angélico: causalidad del princeps ordinis y causalidad instru- 


'==3q7a1 adS. 
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mental. Así podremos comprender con exactitud la posición 
que corresponde a la grada de Cristo. 


Los textos del Comentario a San Juan 

El comentario a los dos textos de San Juan citados en la 
Suma aporta elementos muy valiosos para comprender ese 
papel de la grada. En efecto, distingue netamente entre la par- 
ticipación de la grada de Cristo considerada como perfección 
primera de la que derivan todas las demàs perfeciones, y la 
causalidad propiamente dicha de la grada de Cristo. 

Ya hemos citado el texto que comenta el tema agustiniano 
que encabeza la sección^^®. Solamente pondremos aquí de 
relieve las expresiones características del tema de la partici- 
pación; por lo que a Cristo se refiere, escribe Sto. Tomàs: su- 
perabundanter omnes viríuíes et gratiae et dona inveniuntur; 
de los cristianos dice: participat! on es sunt donorum et gratia- 
rum. Por otro lado, en una explicación de loh 1, 16, al analizar 
uno de los posibles sentidos de la preposición de, se expresa 
de esta manera: 

Tertio modo praepositio de denotat partialitatem, 
sicut cum dicimus, accipe de hoc pane, vel vino, idest 
partem accipe et non totum; et hoc modo accipiendo, 
notat in accipientibus partem de plenitudine derivari. 

Ipse enim accepit omnia dona Spiritus Sancti sine 
mensura, secundum plenitudinem perfectam; sed nos 
de plenitudine eius participamus per ipsum, et hoc se¬ 
cundum mensuram quam unicuique Deus divisit'^’. 

Este tema de la participación late ciertamente en las afir- 
maciones generales que hemos encontrado en la Suma sobre 
la primacia de la grada de Cristo. Hallamos pocas fórmulas 
distintas. He aquí una que reúne sin duda causalidad y partici¬ 
pación: 

Aedificatio Ecclesiae per conversión em fidelium 
non pertinet ad perfectionem Christi qua in se perfectas 


In loh., cap. 1, lee. 8, n.° 189. Cfr. supra, p. 391. 
Ibídem, lee. 10, p. 391. 
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est; sed secundum quod alios ad participationem suae 
perfectionis inducit^^*. 

Por lo que atane a la causalldad activa de la grada de Crls- 
to, hallamos clertas fórmulas generales que concuerdan con 
las de la Suma^^®, pero hay que llamar la atenclón sobre la 
tercera Interpretaclón que propone de loh 1,14: 

Inquantum Christus est caput Ecclesiae competit 
sibi gratiam communicare alus, tam in mentibus homi- 
num operando virtutem per gratiae infusionem, quam 
merendó per doctrinan! et opera et passiones mortis 
superabundanter gratiam infinitis modis si essent'®**. 

Parece que el Angéllco se sitúa aquí en el plano de la ope- 
raclón de Cristo y no sólo en el de su grada entitativa: tiene, 
pues, en cuenta la actividad salvífica y no solamente la pleni¬ 
tud participada. Por otra parte distingue con bastante claridad 
una operaclón en el espíritu de los hombres y el mérito vlncu- 
lado a las obras de Cristo. Decididamente, nos Incllnamos a 
Interpretar la operaclón en el espíritu de los hombres como 
causalldad Instrumental de la humanidad de Jesús, aun cuan- 
do no la menclone aquí; el Comentarlo no requeria sin duda 
esta última precisión, por el contrario, la causalldad meritòria 
de la actividad de Cristo responde a la Infinitud de su grada y 
està en el mismo nivel de ésta. Tendríamos así dos claves dls- 
tlntas de la actividad de Cristo : ambas Impllcan una real efl- 
clencla, por el hecho de la unión con el Verbo y por el valor 
Instrumental de cualquier acto que reallza. Esta actividad man- 
tlene su consistència propla en el plano sobrenatural y funda- 
menta así, como toda actividad humana, el mérito, fruto de la 
llbertad ante DIos. Es posible que esas dos claves estén dls- 
tlnguldas en el texto sigulente de la Suma'®': 


'=®3q7a4ad3 

"’^Cfr., por ejemplo, ia primera exégesis de loh. 1, 16 propuesta I. 
c., n.°202. 

Las volveremos a encontrar màs adelante. Tenemos aquí el primer ja- 
lón de una teologia del mérito, desarrollada a propósito de la operaclón de 
Cristo 3ql9a3y4)y sobre todo en el anàlisis de la Redención (3 q 48 a 1 y pas- 
sim). Volveremos sobre esto en el capitulo siguiente. 
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Daré gratiam aut Spiritum Sanctum convenit Chris- 
to secundum quod Deus, auctoritative, sed instrumen- 
taliter ei convenit secundum quod est homo, inquantum 
scilicet eius humanitas fuit instrumentum divinitatis 
eius. Et ita actiones ipsius fuerunt nobis salutiferae, ut- 
pote gratiam in nobis causantes, et per meritum et per 
efficientiam quamdam'®^. 

Aun cuando la frase està construïda de modo que se puede 
atribuir el mérito y la «clerta eficlencla» a la virtud divina pre- 
sente en los actos de la humanidad de Jesús, nos parece màs 
conforme al texto, al Comentarlo a San Juan y al pensamiento 
de Sto. Tomàs sobre el mérito, referir este último a la virtud 
propla dé la grada de Cristo, mientras que la eficlencla pro- 
plamente dicha de la salvaclón sólo puede venir de DIos, que 
actúa mediante el Instrumento de la humanidad de Cristo. 

Serà sin duda conveniente sintetizar los resultados de este 
anàlisis. Al abordar el estudio de la grada de Cristo por el te¬ 
ma de la mediaclón del Salvador, Sto. Tomàs llega por sus 
pasos a afirmar la plenitud y la capitalldad de dicha grada. La 
Interpretaclón de estos dos datos es delicada: està íntegra- 
mente en funclón del MIsterlo de la Encarnaclón; debe, pues, 
respetar la unidad del Verbo Encarnado y la consistència pro¬ 
pla de su grada creada. De este modo se tocan muchos pun- 
tos de vista complementaries que otros complementaràn lue- 
go. Helos aquí enumerades : 

1. Considerada eti sí misma en su plenitud, la grada de 
Cristo es la perfección primera del orden de la grada y toda 
grada particular participa de ella. 

2. Ademàs hay que reconocer un Influjo activo de la gra¬ 
da de Cristo que Informa la actividad del mismo. 

3. Considerada en el plano proplo de la grada como per¬ 
fección sobrenatural, la causalldad de la grada de Cristo es 
una causalldad meritòria: los actos de Cristo, por proceder de 
una grada Infinita, son meritorlos en grado Infinito (podríamos 
decir que agotan el mérito como agotan la grada; al Igual que 


'®23q8a1 ad 1. 
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toda grada es partidpadón de la de Cristo, también todo méri- 
to). 

4. Considerada en el plano de la unidad del Verbo En- 
carnado, la grada hace posible la actividad instrumental de la 
humanidad de Cristo. Sostenida por la virtud de Dios, logra 
una verdadera efidenda en el interior mismo del espíritu hu- 
mano; en este sentido Cristo, por su grada, comunica a los 
hombres partidpadón de su gracia^®®. Por tanto habría que 
interpretar de esta acción instrumental los textos que hablan 
de la efidenda, de la influencia de la grada de Cristo. 

Principios de la teologia de los coassumpta 

Las indagaciones que acabamos de hacer sobre el nivel 
epistemológico de los coassumpta y sobre su elaboración teo¬ 
lògica en las cuestiones 7 y 8 nos han llevado a unos resulta- 
dos cuyo alcance determina todo el conjunto de la III.® Pars, 
como lo demostraremos a continuación en nuestro estudio. 
Por eso creemos que serà útil resumir con la claridad posible 
éstos datos. 

Dos aspectos acaparan conjuntamente la atención de Sto. 
Tomàs en el plano de la Revelación propiamente dicha: la 
primacia de la unión hipostàtica tal como la definen los conci- 
lios cristológicos: unión de dos naturalezas íntegras en la Per¬ 
sona del Verbo; la capitalidad de Cristo, es decir, su unidad 
vital con los hombres en el orden total de la salvación. Estos 
dos Misteriós aparecen estrechamente unidos en la Revela¬ 
ción; no se puede captar uno sin el otro, y, sin embargo, seria 
falso tratar de deducir uno de otro. La conexión no se sitúa en 
el plano racional de la deducción, sino en él de la apreciación 
espiritual de una misteriosa armonia que capta la fe. 

Una vez captados estos dos misteriós y puestos como ba¬ 
se de toda elucubración, es tarea del teólogo escudriharlos en 
si mismos y en sus mutuos respectes; confrontaries igualmen- 
te con otros misteriós, en primer lugar con el de la santifica- 


A este propósito llamamos la atención sobre el texto citado supra, pp. 
400-401 (In loh., n.°202): Nos de pleniíudine eius participamus per ip-sum. Lo 
que se participa es la plenitud de Cristo y es Cristo el instrumento de esta par- 
ticipación. 
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ción sobretural de los hombres con vistas a la unión con DIos. 
De este modo se abren algunos caminos complementarlos pa¬ 
ra apreciar la perfección de la humanidad de Cristo. 

Podemos consideraria ante todo en su vinculaclón a la 
Persona del Verbo: sl se Insiste sobre la unión en sí misma 
como presencia del Verbo en la humanidad, la perfección apa- 
recerà como una consecuencla de esta presencia, el fruto de 
un Intenso Influjo de la DIvInIdad en su propla humanidad; sl 
se Insiste en la dignidad de la humanidad unida al Verbo y en 
cuanto que conserva su Integridad en esta unión, la perfección 
aparecerà entonces como una suerte de exigencla Interna de 
esta dignidad y de esta Integridad; se la podrà considerar en el 
plano de la naturaleza humana, pero tamblén en el de la ope- 
raclón humana de Cristo: una y otra deben ser perfectas. 

Cabe tamblén considerar la naturaleza humana del Sehor 
en su lazo de unión con la de los hombres. Un primer plano de 
examen es el de la dignidad de esta humanidad, qué la sitúa 
por encima y aparte de cualquier otra, aun cuando sea especí- 
flcamente semejante a todas las demàs. Un segundo plano es 
el dé la comunldad que mantlene con todos los hombres en el 
orden de la salvaclón, es decir, ante todo en el de la grada 
creada, pero tamblén en todas las virtualldades humanas: en 
este nivel aparece en primer lugar la plenitud de la grada de 
Cristo, y se concibe esta plenitud como el principio primero de 
una participaclón escalonada en el orden de la grada. Slem- 
pre en este campo de la plenitud participable, se enfoca la 
operaclón de Cristo, que agota, en su perfección, la realldad 
del mérito: de este modo se atisba la noclón de causalldad 
meritòria, específica de la realldad cristiana. A pesar de todo, 
este anàlisis no deja en la sombra la unidad de la naturaleza 
humana, íntegra y perfecta con la naturaleza divina en la Per¬ 
sona del Verbo, y, por consigulente, la unidad del sujeto de la 
actividad, y finalmente la relaclón entre la operaclón de las dos 
naturalezas: es el tema complementarlo de la Instrumentalldad 
qué aclara el caràcter teàndrico de la actividad de Cristo. 

Evidentemente este conjunto de datos teológicos es com- 
plejo, pero no se puede prescindir de estos diversos puntos de 
vista sin mutilar la realldad de Cristo. No son sino la expresión 
pormenorizada de la Revelaclón misma de Cristo reducida a la 
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conexión central de los dos Misteriós de la unión hipostàtica y 
de la unidad con todos los hombres. En todo caso, Sto. Tomàs 
plensa haber logrado con sus noclones las luces esenclales 
para su teologia de Cristo. Como conclusión de este estudio 
sobre las perfecciones de la humanidad de Jesús, nos gusta¬ 
ria ver cómo las aplica en los diversos sectores que examina: 
grada, clencla, potencia. Nos llmitaremos a algunas sucintas 
Indicaclones. 

Las perfecciones creadas 

Hemos sido bastante explicitos en lo relativo a la grada de 
Cristo, para sacar algunas breves conclusiones; ante todo se 
ve la unidad profunda de las dos cuestiones 7 y 8; esta unidad 
està técnicamente formulada cuando Sto. Tomàs se pregunta 
Utrum sIt eadem gratia qua Christus est caput Eccieslae, cum 
gratia singulari Ulltis homlnls^®'*, pero la respuesta a esta pre¬ 
gunta no hace sino poner de maniflesto la Intulclón qué deter¬ 
mina todo el desarrollo de las dos cuestiones 7 y 8. SIn em¬ 
bargo, dentro de este desarrollo Sto. Tomàs mantlene un or- 
den: estudia en detalle la grada singular de Cristo en sus vlr- 
tudes y en sus dones^®^; estudia la plenitud, basàndose en loh 
1,14 ^®®; la capitalldad de Cristo respecto de las diversas crla- 
turas raclonales^®^ y en último lugar hace algunas observaclo- 
nes destinadas a hacer resaltar el caràcter único de la capita¬ 
lldad de Crlsto^®®. No entra en nuestros planes anallzar deta- 
lladamente esos temas; se ve con bastante claridad hasta qué 
punto dependen de los principlos que hemos destacado. 

Tras la grada de Cristo viene su clencla y luego su poten¬ 
cia. Aun cuando el comentarlo a loh 1, 14 vincule la clencla a 
la palabra veritatis de este versiculo evangéllco, hay que bus¬ 
car principalmente en las Sentenclas el origen de esta división: 


''*‘*3q8a5. 

'®=3q7a2-8. 

Ibidem, 9-13. 

'®^3q8a2-4. 

Ibidem, 6; los articules 7y 8 examinan el significado de una capita¬ 
lldad para el mal: Satanàs y el anticristo. 
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gracia, ciència, potencia^®®. Por io que a ia ciència se refiere, 
una primera cuestión determina ios tipos de ciència, cada uno 
de ios cuaies se estudian iuego en una serie de cuestiones^^®. 
Ahora bien, en ia cuestión 9 se reconoce ia existència en ei 
aima de Cristo de una ciència creada gracias a ios principios 
generaies anteriormente propuestos: ia primera razón que 
aduce para justificar una ciència creada es ia vincuiación entre 
ia perfección de Cristo y su función de Mediador: ei Senor ha 
de poseer ia perfección de ia operación, ya que debe conducir 
a una operación perfecta. Este argumento inciuye ei aspecto 
de primacia y ei aspecto de actividad de esta operación de 
Cristo. Damos aquí ei texto dei artícuio reiativo a ia visión bea¬ 
tifica cuya formuiación es ia màs ciara: 

Illud quod est in potentia reducitur in actum per id 
quod est in actu: oportet enim esse calidum id per quod 
alia calefiunt. Homo autem est in potentia ad scientiam 
beatorum, quae in visione Dei consistit, et ad eam or- 
dinatur sicut ad finem: est enim creatura rationalis ca- 
pax illius beatae cognitionis, inquantum est ad 
imaginem Dei. Ad hunc autem finem beatitudinis hom- 
ines reducuntur per Christi humanitatem: sec. illud Heb 
2, 10: Decebat eum propter quem omnia et per quem 
omnia, qui multes filios in gloriam adduxerat, aucto- 
rem salutis eorum per passionem consummari. Et ideo 
oportuit quod cognitio ipsa in Dei visione consistens 
excellentissime Christo homini conveniret: quia sem- 
per causam oportet esse potiorem causato'^'. 


Al final de la dist. 14 del libro III, Pedro Lombardo, después de haber 
tratado de la gracia y de la ciència de Cristo, suscita en efecto el problema de 
la omnipotencia. El punto de partida de la disquisición es un texto de San Am- 
brosio del que se podria conduir que la omnipotencia divina ha sido comuni¬ 
cada a la humanidad de Cristo. 

Considerandum est de scientia Christi. Circa quam dúo considerando 
sunt: primo quam scientiam Christus habuerit; secundo de una-quaque 
scientiarum ipsius (3 q 9 pról.). 

Ya nos hemos referido a la respuesta ad 3 del mismo artícuio, a propó- 
sito de la Imagen de Dios, cfr. supra, p. 296. Màs adelante, por ejemplo, q 11 
al c; q 12 a 1, sed contra, hallamos la argumentación que arranca de la per¬ 
fección del alma de Cristo pero sin demostrar de nuevo esta perfección a par¬ 
tir de la mediación de Cristo. 
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Por lo demàs, esta razón no excluye otras; en definitiva, es 
a la luz del Misterio de Cristo como el teólogo determina su 
ciència en general y en sus diversos aspectos^^^. Destacaría- 
mos de modo especial una consecuencia que fluye de los te- 
mas de la perfección y de la integridad de la naturaleza huma¬ 
na de Cristo; en efecto, Sto. Tomàs se apoya en ellos para 
asumir en Cristo todo el resultado de su estudio teológico so¬ 
bre los mecanismos de la inteligencia : la Escritura ofrece sin 
duda pasajes que afirman o sirven de premisas para deducir la 
existència en Cristo de la ciència infusa y de la ciència adqui- 
rida^^^; en último anàlisis lo que ha convencido a Sto. Tomàs 
de la realidad de una ciència adquirida es la integridad del al- 
ma de Cristo; ése es el dato de fe del que concluye la perfec¬ 
ción operativa de las potencias de Cristo y, por consiguiente, 
màs en concreto la actividad del entendimiento agente y, por 
tanto, de la ciència adquirida. Quizà aquí parezca demasiado 
evidente el juego de las deducciones; se trata de una ilusión 
òptica de nuestra parte; para Sto. Tomàs tanto las conclusio- 
nes de la psicologia especulativa como el dato dogmàtico tie- 
nen valor de verdad, aun cuando de manera diversa. Si es 
cierto que el alma de Cristo es plenamente íntegra en su ser y 
en su operación, el teólogo la ve, por así decirlo, ejercitando 
todos sus recursos psicológicos. Es teológicamente cierto que 
Cristo ha pasado por una experiencia humana, desde el mo- 
mento en que se ha hecho verdaderamente hombre. En este 
punto como en otros Cristo recapitula. 

El estudio sobre la potencia de Cristo, con que termina el 
examen de las perfecciones creadas, arranca, como hemos 
dicho, de una duda que se suscita en las Sentencias y sobre 
la que vuelven constantemente los autores escolàsticos: <i,Po- 
see el alma de Cristo la omnipotencia divina? Este problema 
explica la formulación negativa de los artículos de la cuestión 


otras razones que alega son: la perfección de la naturaleza humana 
de Cristo: q 9 a 1 c; la bienaventuranza del alma de Cristo, demostrada par- 
tiendo de la distinción de naturalezas: q 2 a 2 ad 2. 

Sto. Tomàs alega exclusivamente: para la ciència infusa Col. 2. 3 e Is. 
11, 2-3; para la ciència adquirida Heb. 5, 6 y Le. 2, 52. De hecho estos textos 
no hacen otra cosa que introducir una reflexión basada de hecha en la función 
activa y pasiva del entendimiento, según la teoria propuesta en la la Pars. 
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13: Sto. Tomàs pretende demostrar que en sí misma el alma 
de Cristo no es omnipotente; pero simultàneamente se apro- 
vecha de este contexto para introducir una elaboración cientí¬ 
fica del concepto de instrumentalidad, cuya situación hemos 
visto dentro del cuadro general de su teologia de las perfec¬ 
ciones creadas. La distinción de naturalezas explica el caràc¬ 
ter limitado de la potencia humana de Cristo^^'*, lo cual induce 
a Sto. Tomàs a afirmar que la potencia del alma de Cristo es a 
su ciència lo que la potencia de Dios es a la ciència divina^^^. 
A su vez la unidad del Verbo Encarnado permite reconocer en 
la naturaleza humana el caràcter de instrumentum VerbP^®. Al 
final de la exposición se llega a distinguir con bastante claridad 
la potencia natural e incluso sobrenatural del alma de Cristo, 
es decir, la que posee en común con todos los hombres, bien 
que en grado supremo; la potencia instrumental que proviene 
de la unión hipostàtica; y finalmente la potencia estrictamente 
divina que es pròpia del Verbo^^^. 

Teologia de las flaquezas de Cristo 

En cierto modo, la organización de la III.® Pars se presenta 
como una exposición en círculos concéntricos: vuelve sobre 
los mismos temas en cada circulo, pero cada vez con mayor 


El fundamento de la exposición se formula así en 3 q 13 a 1: In myste- 
rio Incarnationis ita jacta est unió in persona quod tomen reman-sit distinctio 
naturarum, atraque scilicet natura retínente id quod est sibi proprium. 

'^=3q13a1 ad 2. 

La fórmula aparece muchas veces en esta cuestión. Pero no la hemos 
encontrado en otros lugares de la Suma; Sto. Tomàs prefiere en general la de 
instrumentum Verbi. Evidentemente esta segunda expresión corresponde me- 
jor al rigor teológico: la naturaleza humana de Cristo sólo puede ser instru¬ 
mento de una acción común a las tres divinas Personas. Pero la fórmula que 
aquí se emplea tiene de hecho el mismo sentido: se comprende que Sto. To- 
màs la haya usado, ya que està considerando la unidad de Cristo. 

''''' Esos diversos grados de la potencia de Cristo entran en juego en un 
texto como el siguiente: Non omnis immutatio quae potest fieri circo creaturam 
potest fieri a creatura; sed quaedam immutationes possunt fieri a solo Deo. 
Quaecumque tomen immutationes creaturarum possunt fieri per creaturas, 
possunt etiam fieri per animam Christi, secundum quod est instrumentum Ver¬ 
bi. Non autem secundum propriam naturam et virtutem. Quia quaedam huius- 
modi immutationum non pertinent ad animam, heque quantum ad ordinem 
naturae, heque quantum ad ordinem gratiae" (3 q 13 a 2 ad 2). 
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precisión; todo discurre como si se partiera de la figura total de 
Cristo para atender gradualmente a todos los detalles a la luz 
del Todo. Así la cuestión introductòria, al determinar las con- 
veniencias de la Encarnación, presentada las perspectivas 
fundamentales: unión hipostàtica, mediación de Cristo en or- 
den de la salvación, considerada desde el punto de vista de la 
bienaventuranza y de la redención del pecado. Igualmente, en 
el anàlisis de los elementos esenciales de la Encarnación, 
unión. Persona, Naturaleza, encontràbamos una progresión 
teològica apoyada en los mismos principios fundamentales; el 
tema de la Redención se tocaba con motivo del origen adàmi- 
co de Cristo: <i,Por qué el Senor es de la família de Adàn? Ya 
hemos comentado ampliamente esta cuestión^^®. Asimismo, 
en la teologia de los coassumpta, para atenerse a la realidad 
de Cristo no basta detenerse en las perfecciones de su huma- 
nidad y en el aspecto positivo y glorioso de su mediación. 
Aquí, como en lo precedente, el circulo se cierra con la consi- 
deración de la debilidad de Cristo: el objeto de las cuestiones 
14 y 15 es estudiar esta condición concreta de la humanidad 
de Cristo con vistas a la Redención y poner de manifiesto có- 
mo se concilia con la dignidad del Verbo Encarnado. 

Al leer estas dos cuestiones llama en seguida la atención la 
abundancia de textos bíblicos que se refieren a la teologia bí¬ 
blica del Siervo de Yahwé. Prescindiendo por el momento de 
los detalles de interpretación, empezamos por advertir muchas 
citas de Is 53 muchas referencias a Rom 5 ^®°, un extracto 
del himno cristológico de la Carta a los Filipenses, una expli- 
cación del texto capital de 2 Cor 5, 21 muchas citas de la 
Carta a los Hebreos. Si se compara este material escriturístico 
con el que hallamos en el texto de las Sentencias^®® e incluso 


Cfr. supra, pp. 379-382. 

3 q 14 a 1 arg 4; ad 3; a 2 arg 1; ad 1; q 15 a 1 ad 4; ad 5, sed contra. 

3 q 14 a 1 c; ad 1; a 3, sed contra, etc.; q 15 a 1 arg 2. También se cita 
muchas veces Rom., 8. 

El himno de la Carta a los Filipenses es citado en 3 q 14 a 1 c. Para 2 
Cor., 5, 21, cfr. q 15 a 1 ad 4; a 3 arg 2. 

III, d. 15, n.°6 alude a Is. 53, 4 y a la agonia de Jesús narrada por los 
Evangelios. En la distinción 16 no hay ninguna referencia escritu-rística direc¬ 
ta. 
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en los comentarios, incluido el del mismo Sto. Tomàs se 
tiene la Impresión de que se han usado fuentes nuevas. Esta 
primera advertència es Importante, sobre todo sl recordamos 
lo que ya tuvimos ocasión de decir sobre el tema de los dos 
Adàn en Sto. Tomàs^®"*. Por nuestra parte creemos que, aun- 
que de vez en cuando no satisfaga la exégesis—fenómeno 
común a Sto. Tomàs y a toda la literatura cristiana antigua—, 
son clertamente las Intulclones de San Pablo las que determi¬ 
nen su teologia de la Redenclón. De buena gana Interpreta- 
ríamos estas cuestiones 14 y 15 como una profundizaclón de 
la teologia de Cristo-Slervo según Sto. Tomàs; ya nos habia 
dado sus primeros rasgos a propósito del pecado original y en 
las primeras cuestiones de la III.® Pars en los lugares que 
acabamos de recordar. Aqui es objeto de estudio la condiclón 
de fragllldad del Verbo Encarnado, antes de enmarcar el estu¬ 
dio del MIsterlo pascual en el contexto general de la vida de 
Crlsto^®®. 

El plan de este examen es completamente simple: estudia 
las flaquezas del cuerpo de Cristo y luego las del alma. Lo que 
aqui nos Interesa son los principlos en funclón de los cuales 
se perfila el modo de ser de Cristo; se formulan al comienzo 
de la cuestión 14 y de nuevo se recurre a ellos al principio de 
la cuestión 15. 

Christus suscepit defectus nostros ut pro nobis sa- 
tisfaceret; et veritatem humanae naturae comprobaret; 
et ut nobis exemplum virtutis fieret'®®. 

El primer tema es el de la satisfacción, ya evocado en las 
disquisiclones anterlores. Las flaquezas de la condiclón hu¬ 
mana en general, según el Doctor Angéllco, dependen del pe¬ 
cado. Sl Cristo las tiene, es que las asume vice nostra^®^ con 
vistas a satisfacer por el pecado del mundo. En nuestros exà- 


En su comentario a la distinción 15 Sto. Tomàs aduce diversos textos. 
Los que màs atanen a la teologia del Siervo son Is. 53, 2 y Heb. 2, 17-18. Fal¬ 
ta Rom. 5. 

Cfr. supra, pp. 380-382; cfr. p. 381, n. 120; pp. 333-334. 

Infra, q 46-52. 

'®'*3q15a1. 

'®^3q14a1. 
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menes precedentes de la idea de satisfacción, hemos notado 
su caràcter dinàmico^®®; aquí se nos hacen puntualizaciones 
que nos ayudan a captar su sentido a los ojos de Sto. Tomàs. 
Ante todo, la idea de satisfacción atane màs concretamente al 
aspecto material de la Redención, es aquello por lo que se 
puede reparar. Esta observación nos permitirà màs adelante 
inferir que hay que mantener los temas de San Anselmo, gra- 
cias a que entra de por medio la dignidad del cuerpo de Cristo. 
Pero la satisfacción no es completa, no existe en realidad sin 
una ofrenda espiritual latente en el acto mismo; anticipamos 
aquí lo que màs adelante Sto. Tomàs considera como el tema 
del sacrificio. 

Satisfactio pro peccato ulterius habet quidern quasi 
materiam poenas quas aliquis pro peccato alterius sus- 
tinet sed pro principio habet habitum animae ex quo 
inclinatur ad volendum satisfacere pro alio, et ex quo 
satisfactio efficaciam habet; nou enim esset satisfactio 
efficax nisi ex caritate procederet. Et ideo oportuit 
animam Christi perfectam esse quantum ad habitus sci- 
entiarum et virtutum, ut haberet facultatem satisfa- 
ciendi; et quod corpus eius subiectum esset infirmitati- 
bus, ut ei satisfactionis matèria nou deesset'®®. 

Ya presentimos que el acto salvador de Cristo serà, desde 
el punto de vista de la humanidad del Senor^®°, una operación 
realmente perfecta tanto respecto de la condición humana en 
sí mismacuanto por relación a las contingencias concretas de- 
rivadas del pecado. 

Otra observación del mismo articulo nos orienta en distinto 
sentido: Sto. Tomàs plantea la cuestión de la unidad de Cristo 
con los hombres desde el punto de vista de la Redención. 
<i,Cómo es que Cristo, sin perder su perfecta santidad, puede 


Cfr. supra, pp. 329 y 382. 

3 q 14 a 1 ad 1. 

Hay que advertir esto: la teologia de la Redención es sintètica. Com- 
prende diversos aspectes y la salvación es obra de todo el Misterio de Cristo 
en sus diferentes elementos. Cuando Sto. Tomàs habla de satisfacción, se 
sitúa en el plano de la aportación de Cristo hombre en nombre de la 
humanidad pecadora. 
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participar ia condición pecadora de ios hombres, hasta ei pun- 
to de poder satisfacer por todos eiios? La respuesta depende 
de una distinción importante entre proprietas naiuraiis et hy- 
postatica y proprietas personaiis et habitudinaiis; se trata de 
una variante dei tema de ia comunidad de Cristo y de ios 
hombres, sobre ia que voiveremos màs adeiante ai estudiar 
detaiiadamente ia expresión persona mystica^^L 

Por tanto, un primer principio para estudiar ias fiaquezas 
humanas de Cristo està tornado dei pian saivífico que pasa 
por ei sufrimiento dei Viernes Santo. Desde este punto de vis¬ 
ta, toda ia cuestión consiste en confrontar ei pian saivífico con 
ei pian de ia Encarnación; voivemos ai método ciàsico de ia 
comparación de ios Misteriós entre sí. 

Ei segundo principio se toma de ia fe de ios hombres en ia 
Encarnación, eiemento subjetivo de saivación: 

Secundo, propter fidem Incarnationis astruendam. 

Cum enim natura humana nou aliter esset nota homini- 
bus, nisi prout huiusmodi corporalibus defectibus su- 
biacet, si sine his defectibus Filius Dei naturam huma- 
nam assumpsisset, videretur non fuisse verus homo, 
nec veram carnem habuisse, sed phantasticam, ut Ma- 
nichaei dixerunt. Et ideo, ut dicitur Phil 2, 7, exinanivit 
semetipsum formam servi accipiens, in similitudinem 
hominum factus et habitu inventus ut homo. Unde et 
Thomas per aspectum vulnerum ad fidem est revoca- 
tus, ut dicitur loh 20, 26 

Este texto puede ante todo compararse con otros paraieios 
que hay en ia cuestión 5, donde encontramos exposiciones 
equivaientes sobre ia verdad de ia humanidad de Cristo en 
cuanto a su cuerpo, contra maniqueos y vaientinianos^®^. En 
este sentido ia fragiiidad dé Cristo es un testimonio en favor de 
ia reaiidad de su conversatio humana^®'^. Sin embargo, ei ha- 


3 q 15 a 3 ad 1. 

'®^3q 14a 1. 

Cfr. supra, p. 382, los temas desarrollados por el Doctor Angélico en 
esta cuestión. 

Sto. Tomàs entiende el texto de la Encarnación. En su comentario (In 
Phil., cap. II, lee. 3, n.°60) glosa también habitu inventus ut homo: Tertio natu- 
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ber mencionado a Tomàs, que cree a vista de las llagas de 
Cristo, nos lleva a dar a esta fides Incarnationis un sentido 
màs amplio todavía. Se puede tratar de la fe en la realidad de 
la humanidad de Cristo, pero también de la fe en el Misterio 
total de la Encarnación partiendo de la aceptación del Misterio 
pascual. Sto. Tomàs no ignora que el haber visto y tocado las 
cicatrices de Cristo condujeron al apòstol esencialmente a la 
adoración del Verbo a través del hecho de su Resurrección 
corporal. En el Comentario a San Juan se nos da esta hermo- 
sa explicación de la profesión de fe de Tomàs: 

Cum dicit Respondit Thomas etc., ponitur Thomae 
confessio: ubi apparet quod statim factus est Thomas 
bonus theologus, veram fidem confitendo: quia human- 
itatis Christi, cum dicit Dominus meus. Sic enim voca- 
bant cum ante passionem; supra XIII, 13: Vos vocatis 
me Magister et Dominus. ítem divinitatis: quia Deus 
meus. Ante enim non vocabant eum Deum, nisi quando 
Petrus dixit Mt. 16, 16: Tu es Christus Filius Dei vi- 

Desde este punto de vista, se considera aquí todo él Miste¬ 
rio de Cristo como índice de la verdad de la Encarnación, y la 
realidad de la condición humana es el punto de partida que 
permitirà el proceso total de la fe. 

Una última consideración justifica que Cristo asumiera las 
flaquezas de la naturaleza humana: el Sehor puede así con- 
vertirse para nosotros en ejemplo de vida virtuosa. Esto se re¬ 
laciona con lo que ya había dicho en la q 1, a 2. Al comentar 
ese texto subrayàbamos la importància del valor pedagógico 
de la Encarnación según el pensamiento del Angélico^®®; el 
Sehor ha venido a salvarnos, pero indicàndonos a través de 
su vida el camino de una actividad plenamente libre, meritòria, 
que tiende a la bienaventuranza personalmente participada. 


rae conditiones posuit, dicens et habitu inventus ut homo, quia defectus om- 
nes et proprietates continentes speciem praeter peccatum sus-cepit. Et ideo 
habitu inventus ut homo, scilicet in exteriori conversatione quia esuriit ut homo, 
fatigatus fuit et huiusmodi. 

In loh., 0 . XX, lee. 6, n.°2652. 

Cfr. supra, p. 328. 
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Para Sto. Tomàs el ejemplo de Cristo no es de menor impor¬ 
tància que para San Pablo; es en realidad un motor concreto 
de la vida moral y, a fin de dar ese ejemplo, Cristo se ha ase- 
mejado en todo a la condición humana, incluidas sus miserias. 

Por estas tres razones, expuestas sucesivamente, el modo 
de ser de Cristo se presenta ante todo en función del Misterio 
de la salvación, luego de la fe en este Misterio, por la cual el 
hombre, como Tomàs, se hace «buen teólogo», finalmente de 
la vida según este Misterio. Aquí tenemos apuntadas unas ru- 
tas de pensamiento que se desarrollan en las cuestiones so¬ 
bre la Redención y en la teologia de los sacramentos, donde 
veremos cómo sé expanden^®^. Estas razones deben comple- 
tarse con un par de notas, gracias a las cuales el teólogo po¬ 
drà volver de nuevo sobre las perfecciones y flaquezas con- 
cretas de Cristo. Aquí nos limitamos a indicarlas. Por una par- 
te esta situación de flaqueza no es en. Cristo resultado del pe- 
cado original, una consecuencia necesaria del hecho de per- 
tenecer a la família de Adàn: en el Sehor nada hay supeditado 
al pecado; por el contrario, normalmente la bienaventuranza 
de su alma debería irradiarse sobre su actividad pasional, so¬ 
bre su cuerpo. Es preciso que intervenga la voluntad divina de 
Cristo para que en último término podamos explicar esta si¬ 
tuación de flaqueza: se trata de una asunción voluntària con 
vistas a la salvación que va a realizar^®®. Por otra parte, esta 


De hecho la Iglesia se apoya en último término sobre estos tres ele- 
mentos : el Misterio de Cristo sacramentalmente eficaz: la fe en Cristo sa- 
cramentalmente formulada; la actividad cristiforme que fluye de este 
encuentro del Misterio y de la fe y mediante la cual cada hombre y la Iglesia 
entera alcanzan su perfección en Cristo. 

Este tema està tornado sin duda de San Juan Damasceno, cuya auto- 
ridad es alegada muchas veces a través de la frase: Beneplàcito divi-nae vo- 
luntatis permittebatur carra pati et operan quae propria, III, 14, 1,2 m; cfr. 2, 
arg. 2. La expresión màs neta del pensamiento de Sto. Tomàs creemos que 
nos la da el texto siguiente: Causa monis et aliorum corpo-raliitm defectuum 
in humana natura est dúplex: Una quidem remota, quae accipitur ex parte 
principiorum materialium humani corporis, inquantum est ex contrariïs compo- 
situm. Sed haec causa impediebatur per originalem iustitiam. Et ideo pròxima 
causa mortis et aliorum defectuum est pecca-tum, per quod est subtracta ori- 
ginalis iustitia. Et propter hoc, quia Christus fuit sine peccato, dicitur non con- 
traxisse huiusmodi defectus, sed voluntarte assumpsisse” (3 q 14 a 3 ad 2). 
Este texto se comprende perfectamente a la luz de la teologia del cuerpo hu- 
mano, tal como la intentàbamos esbozar en el capitulo precedente. 
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asunción està limitada por las exigencias objetivas de la es¬ 
tructura del Verbo Encarnado y la perfección de su grada. En 
fundón de estos datos puede Sto. Tomàs establecer finalmen- 
te cómo exactamente participa Cristo nuestra condición peca¬ 
dora, tanto en su cuerpo como en su alma y en la actividad in¬ 
ferior de ésta^®®. No seguiremos aquí a Sto. Tomàs en la ex- 
posición detallada de la matèria; teníamos bastante con ver a 
través de qué medios la va desarrollando y cuàl era el lugar 
que correspondía a este asunto en la teologia de Cristo. Por 
otra parte volveremos sobre esto al estudiar la Redendón. 

El estudio que acabamos de hacer a propósito de las cues- 
tiones 7-15 nos permite ver mejor el sentido del tema de los 
coassumpta en la cristología de Sto. Tomàs. Difiere del tema 
de los assumpta en el sentido de que no fluye inmediatamente 
de la reflexión sobre la unión hipostàtica y no atane a los ele- 
mentos esendalmente implicados en ella: la Persona, la natu- 
raleza humana en sí misma y en cada una de sus partes. Pero 
viene también a completar este tema de los assumpta: en pri¬ 
mer lugar arranca de la contempladón de la unión de Cristo y 
de los hombres en el plano de la vocación sobrenatural; ade- 
màs precisa la calificadón concreta de la humanidad de Cris¬ 
to. Finalmente, este tema de los coassumpta se presenta 
realmente bastante complejo, habida cuenta de los diversos 
puntos de vista bajo los cuales enfoca la grada de Cristo y la 
proyección de la misma. Pero esta complejidad corresponde a 
la realidad misma de Cristo y permite enfocar en forma màs 
rica y màs fiel el lazo que une a Cristo con los demàs hombres 
en la comunión de una misma grada: idea de plenitud partici¬ 
pada; idea de causalidad meritòria; idea de instrumento del 
Verbo: estos son los tres puntos daves de reflexión que hay 
que mantener unidos y sin los cuales apenas cabe pensar en 
elaborar una teologia equilibrada de la Redendón. 

Este anàlisis de la grada de Cristo se refleja efectivamente 
en el tema del Siervo: las flaquezas de Cristo aparecen desde 
este momento en derto modo como la matèria de la actividad 


En los detalles de la argumentación interviene en buena parte la nece- 
sidad de exponer reverenter unas pàginas difíciles de San Hilario, ya citadas 
en las Sentencias. 
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salvífica; los acta et passa Christi in carne cobran él sentido 
que les corresponde si se los considera como animados por la 
grada personal, universalizados por la grada capital, merito- 
rios para todos por el mérito capital, eficaces por fin gracias a 
la instrumentalidad divina, es decir, por la presencia activa en 
ellos de Dios salvador. 

Antes de entrar con mayor precisión en el estudio de esta 
ensenanza sobre la salvación, tenemos que determinar bre- 
vemente el contenido y el alcance del último capitulo del estu¬ 
dio de ipso Incarnationis Mysterio: los complementos de la 
unión. 


§ 6 Los COMPLEMENTOS DE LA UNIÓN 

Al hojear las pàginas de la III.® Pars intituladas de his quae 
consequuntur unionem, llama la atención la diversidad de pro¬ 
blemes que bajo esta rúbrica común trata Sto. Tomàs; halla- 
mos en estas cuestiones un estudio sistemàtico sobre proble¬ 
mes de expresión: la comunicación de idiomas; hay en ellas 
asuntos que parecen depender de la teologia propiamente di- 
cha del Misterio de la Encarnación, por ejemplo la unidad de 
Cristo 0 el problema de la adopción; el estudio a fondo de un 
dato dogmàtico: ditelismo y dienergismo; problemes relatives a 
la misión de Cristo, como sacerdocio y mediación; cuestiones 
que se presenten como bastante secundaries en relación con 
el centro del Misterio, como la de la sumisión de Cristo al Pa- 
dre, la de la oración de Cristo o la de la adoración que le es 
debida. A pesar de todo, Sto. Tomàs a encontrado un principio 
para sintetizar esta matèria a primera vista bastante dispersa: 

Considerandum est de his quae consequuntur unio¬ 
nem. Et primo, quantum ad ea quae conveniunt Christo 
secundum se; secundo, de his quae conveniunt Christo 
per comparationem ad Deum Patrem; tertio, de his 
quae conveniunt Christo quantum ad nos^*’*’. 

Tenemos derecho a preguntarnos cuàl es el alcance de es¬ 
ta clasificación. <i,Se trata de un esquema cómodo en el que 
tenemos la expresión de un enfoque propiamente teológico. 


"““3 q 16 pról. 
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complementario de la visión precedente del MIsterlo en sí 
mismo? 

Antecedentes escolàsticos 

El método comparativo puede aportar aquí alguna luz. He- 
mos Indicado màs arriba el caràcter bastante vago de la orga- 
nlzaclón de las Sentenclas en lo que conclerne a la crlstolo- 
g\a^°\ lo cual queda confirmado sl consideramos la diversidad 
de la divislo textus propuesta por los comentaristas. Llmltémo- 
nos a los tres màs conocidos. La Glosa de Alejandro de Hales 
distingue tres partes: 

Prima est de assumptione, secunda de unione, tertia 
de passione. Prima harum extenditur usque ad V dis- 
tinctionem; secunda extenditur usque ad XV distinc- 
tionem; tertia vero usque ad XXIII distinctionem^®^. 

San Buenaventura, màs amigo de los equilibrios, distingue 
dos partes Iguales en estas mismas 23 distinclones; al resumir 
las 11 primeras y anunciar las sigulentes, escribe: 

In praecedentibus determinavit Magister de Incar- 
natione Verbi in se. In hac vero parte determinat de ip- 
sa Incarnatione, prout ordinatur ad nostram redemptio- 
nem; et durat haec pars a principio huius distinctionis 
duodecimae usque ad vigesimam tertiam distinctionem 
et continet undecim distinctiones, sicut haec pars prae- 
cedens^°^. 

El comentarlo de San Alberto Intenta reconstruir una artlcu- 
laclón muy estructurada en el III libro de las Sentenclas, cuyos 
detalles merecerían por sí solos un estudio. Notemos sola- 
mente que la división general es bipartita, poniendo la cesura 
entre las distinclones 5 y 6: 

Prima (pars) agit de his quae períïciunt unionem Fi- 
lii Dei ad naturam humanam et e converso. In secunda 
autem tangit de ipsis proprietatibus quae conveniunt 


Cfr. supra, pp. 341-342. 

Divisió libri III, Quaracchi, t. III, p. 1. 
In III Sent., à. 12, div. textus. 
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ipsi Christo Filio Dei et Filio hominis secundum quod 
unitus est, et gratia unionis ipsius^®'*. 

Al hacer la Introducción a la segunda parte, San Alberto 
emplea la fórmula consequentia unionis: 

Flic incipit pars illa in qua Magister incipit agere de 
consequentibus unionem. Sunt autem consequentia 
quae consequuntur unionem, ut termini ipsius unionis, 
sicut Deum esse hominem, et e converso; et hominem 
et Deum esse dúo vel unum; et unionem factam esse in 
natura, vel supposito vel persona. Et de his consequen¬ 
tibus agit Magister primo. Sunt etiam consequentia non 
ut termini, sed ut proprietates sic uniti, sicut est omnis- 
cientia et esse caput Ecclesiae, et esse timentem timore 
naturali, et de mérito, et huiusmodi, de quibus agit Ma¬ 
gister postea^°^. 

Ya lo hemos dicho: San Alberto mantlene en su De Incar- 
natlone esta Idea de consequentia unionem, pero ya no hace 
suya la Idea de consecuenclas ut termini; las consecuenclas 
de la unión son, según él, la grada, la clencla, la potencia, la 
voluntad humana^°®. 

Este es el léxico de San Alberto y la actitud del De Incarna- 
tlone que volvemos a encontrar en el comentarlo a las Sen- 
tenclas de Santo Tomàs. Para el Angéllco no podia existir el 
problema de poner entre las consecuenclas de la unión las 
distinclones VI y VII, que tratan maniflestamente de la unión 
en sí misma; pero a partir de la distinclón Vlll, Sto. Tomàs es¬ 
tima que entramos en una nueva Investigaclón: 

Postquam determinavit Magister de his quae con- 
veniunt Deo Incamato, quasi exprimentia unionem, hic 


In III Sent., d. 1, div. textus. 

In III Sent., d. 6, div. textus. 

En lo que atane al objeto de nuestro estudio el tr. IV està organizado de 
esta manera: q 1: De scientia Chrísti créala; tres artículos dedicades a estu¬ 
diar la ciència de Cristo y un 4.° que introduce el tema de la potencia bajo el 
titulo: Quare dedit ei omniscientiam et non omni-potentiam. q 2: De duabus 
voluntatibus Chrísti, que, ademàs de las voluntades, trata de la angustia y de 
la oración de Cristo, q 3 : De unione actuum. No se trata aquí el problema del 
mérito de Cristo, sino en el tr. VI, en función de la Pasión de Cristo. 
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determinat de his quae conveniunt ei consequentia 
unionem. Et dividitur in duas partes. In prima determi¬ 
nat de his quae conveniunt uni naturae ex unione ad al- 
teram. In secunda de his quae conveniunt personae, ra- 
tione naturae assumptae^®’. 

Sin embargo, Sto. Tomàs pone una nueva división a partir 
de la distinción Xlll^®®. Permítasenos no insistir aquí acerca de 
estas tentativas por reconstruir el proceso de una exposición 
en sí misma escasamente elaborada. Lo esencial es haber 
encontrado tanto en San Alberto como en Sto. Tomàs una dis¬ 
tinción entre lo que es esencial en el Misterio y lo que dice co- 
nexión con él o es complementario. 

Una segunda advertència puede contribuir a que nos cina- 
mos màs estrictamente al problema: los diversos autores no 
estàn de acuerdo acerca de lo que pertenece al Misterio y lo 
que solamente dice conexión con él. Ante todo, en la ruta que 
siguen las Sentencias, los problemas de comunicación de 
idiomas, de exégesis sobre las tres opiniones acerca de la En- 
carnación, de interpretación de la predestinación de Cristo tal 
como la formula Rom 1, 4, forman parte, en los comentarios, 
del estudio de la Encarnación en sí misma. En una obra de 
factura todavía bastante pròxima a las Sentencias, el tercer 
libro de la Suma de Alejandro de Hales, estas mismas cues- 
tiones son las primeras que se tratan. Por el contrario, en la 
Suma de Sto. Tomàs estas cuestiones forman parte del grupo 
de los consequentia unionem, que ahora estamos estudiando. 
Por otra parte, tanto para Alejandro de Hales como para San 
Alberto, al tríptico gracia-ciencia-potencia està unido el tríptico 
voluntad-operación-mérito^®®; Sto. Tomàs, por él contrario, es¬ 
tudia en la Suma el primer tríptico dentro de los coassumpta y 
elabora el segundo entre los consequentia. Así, pues, entre 
los diversos escritos escolàsticos anteriores a la Suma, torna¬ 
dos en conjunto, se comprueba una redistribución de materias 


III, d. 8, div. textus. 

Postquam determinavit Magister de his quae conveniunt Deo Incarnato 
ratione unionis, hic determinat ea quae consequuntur ipsam se-cundum alte- 
ram naturam (div. textus). 

Cada uno de estos trípticos ocupa un tratado de la Inquisitio de 
Incarnatione. 
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bastante importante. Debemos, pues, buscar una explicación 
a los dos datos siguientes: <i,Cómo distinguir en la Encarnaclón 
lo que es esenclal, coasumido, de lo que es consecuencla? 
<i,En virtud de qué principio se hace la distinclón? 

La construcción de Sto. Tomàs 

El contenido del capitulo de his quae consequuntur unlo- 
nem se explica fàcilmente, sl se tiene en cuenta el método de 
Sto. Tomàs en el tratado de la Encarnaclón. De nuestros anà¬ 
lisis anterlores consta que el Angéllco ha situado en el centro 
de la teologia de la Encarnaclón el MIsterlo de la unión hlpos- 
tàtlca, al que pone Inmediatamente en relaclón con el MIsterlo 
de la capitalldad y de la misión de Cristo. La realldad de Jesu- 
crlsto, tal como se nos ofrece en el Evangello, es lo que prln- 
clpalmente le condiciona y lo que explica el orden de las cues- 
tlones 2-15. Los consequentia, como Indica su nombre, que 
debe ser tornado según lo que rigurosamente significa el tér- 
mlno, fluyen de este MIsterlo de Cristo según diversos puntos 
de vista. A su vez ellos proyectan su propla luz sobre el Mlste- 
rlo. No constituyen lo esenclal de la teologia de Cristo, pero la 
completan o la formulan. Creemos, pues, que en lineas gene¬ 
rales los consequentia pueden distinguirse de los assumpta y 
de los coassumpta, ya que no pertenecen directamente a la 
elaboraclón teològica de los Misteriós centrales de Cristo. Es- 
to, sin embargo, requiere plantear algunas cuestiones de deta- 
lle que examinaremos màs adelante. 

Dentro de esta perspectiva alcanza todo su valor el princi¬ 
pio organizador que adopta Sto. Tomàs; se habrà advertido 
sin duda, en el prologo a la cuestión 16 citado màs arriba, que 
los consequentia se valoraban y ordenaban en funclón de las 
relaciones personales de Cristo con el Padre y con los otros 
hombres. Esto nos parece entrar de lleno en la mentalldad 
teològica de la Suma: las relaciones personales fundadas en 
las operaclones espirituales representan una de las cumbres 
de la vida sobrenatural; en funclón de las personas y de sus 
relaciones cabe reflexionar sobre el MIsterlo cristlano. Tene- 
mos aqui una manera de ordenar las cosas que responde a la 
finalldad misma del MIsterlo de Cristo: establecer Intercamblos 
personales entre DIos y los hombres. 
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Sin embargo, antes de examinar estos problemas relativos 
a las relaciones personales, Sto. Tomàs saca algunas conse- 
cuencias referentes a Cristo en sí mismo; él es el primer esco- 
làstico que ha llegado a distinguir en su exposición entre las 
cuestiones relativas a la teologia de Cristo propiamente dicha 
y las qué se refieren a la expresión de esta teologia: la comu- 
nicación de idiomas. Esta distinción le proporciona ademàs 
normas mucho màs seguras para reflexionar sobre la expre¬ 
sión; aclaradas dentro de lo posible las relaciones de la Per¬ 
sona con la naturaleza, era ya màs fàcil emitir juicio sobre las 
fórmulas. Fuerza es también reconocer que las cuestiones re¬ 
lativas a la unidad de Cristo estàn también ordenadas por el 
Angélico entre las consecuencias de la unión: es seguro que 
la cuestión, tan disputada en la actualidad, sobre la unidad o la 
dualidad del esse de Cristo, no pertenece, a juicio de Sto. To¬ 
màs, al centro de la teologia de la Encarnación. Se trata de 
una simple consecuencia del anàlisis de la Persona en su re- 
lación con las naturalezas, y se explica con plena naturalidad 
si recordamos la problemàtica del supuesto en la filosofia de 
Sto. Tomàs^^®. 

En lo que concierne a las relaciones con el Padre, la expo¬ 
sición de Sto. Tomàs se divide en dos partes: 

Quaedam dicuntur de ipso (Christo) secundum ha- 

bitudinem ipsius ad Patrem... quaedam vero dicuntur, 

vel dici possunt secundum habitudinem Patris ad 

• 21 1 

ipsum . 

Creemos posible que Sto. Tomàs, con vistas al primero de 
estos dos puntos, haya querido expresar en las tres cuestio¬ 
nes 20, 21 y 22 la idea de la religión perfecta del Hijo; o màs 
exactamente que haya querido estudiar unas cuestiones 
disputadas relativas a Cristo, dé modo que resultara un pe- 
queho tratado sobre la religión perfecta del Hijo. La cuestión 
20 de subiectione Christi ad Patrem està dominada por la exé- 


Efectivamente, se trata aquí de una consecuencia directa de una teoria 
del esse en la Persona, elaborada partiendo de la Persona; ya hemos expues- 
to cómo se utilizaba analógicamente para la unión hipostàtica, supra pp. 348 y 
ss. 

3q20 pról. 


507 



gesis de loh 16, 28: Pater meus maior me est; corresponde tal 
vez a 2-2 q 82, de devoíione; es sabido que esta cuestión de- 
fine la devoclón como una sumisión voluntarla y completa a 
DIos: 

Devoti dicuntur qui seipsos quodammodo Deo de- 
vovent, ut ei se totaliter subdant... Unde devotio est 
specialis actus voluntatis^'^ 

Es seguro por otra parte que la Idea de sumisión de Cristo 
al Padre es màs amplia; nos parece, sin embargo, que Incluye 
y adapta la Idea de devoclón. 

La cuestión 21 trata de la oraclón de Cristo; los escolàstl- 
cos la estudiaban dentro del problema de las dos voluntades 
de Cristo; aquí se estudia por relaclón al Padre. Es un camblo 
de objeto formal que se explica muy blen en nuestra hipòtesis. 
Sto. Tomàs habría modificado el emplazamiento clàsico de la 
cuestión, por ser la oraclón, según él, un acto capital de la re- 
llglón: 2-2 q 83. Ademàs, desde el comienzo de la cuestión 21 
remite explícitamente a las exposiclones de la ll.®-ll.®® sobre la 
oraclón. FInalmente, es normal dentro de esta perspectiva tra- 
tar seguidamente del sacerdoclo de Cristo, que recapitula en 
sí toda la exigencla cultual de la rellgión: tamblén la l.®-ll.®® 
consagra largos artículos a los problemas del cuito a contlnua- 
clón de las cuestiones sobre la devoclón y la oraclón: 2-2 q 85- 
87. Esto nos explicaria bastante blen el desdoblamiento de las 
dos noclones: sacerdoclo, q 22, y mediaclón, q 26. Algulen ha 
advertido que estas dos noclones objetivamente son estrlcta- 
mente paralelas y casi colnclden^^®; pero la una pertenece al 
campo de la rellgión enfocada cara a DIos: aspecto ascenden- 
te del sacerdoclo, y la otra al de la comunicaclón de blenes dl- 
vlnos a los hombres: aspecto descendente del sacerdoclo. 

El tema de las relaciones del Padre con Cristo permite a 
Santo Tomàs abordar cuestiones qué para sus predecesores 
eran parte de consideraclones centrales en su teologia: la 


2'2 2-2q82a1 c. 

V. M. Pollet en la recensión que hace de SCHELLER, Das Priester-tum 
Christi in Anschiuss an den hl. Thomas von Aquin (Paderborn 1934); en B.Th. 
IV, 734(1123). 
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adopción^i^ y la predestinación. Ya hemos tenido ocasión de 
decir por qué Santo Tomàs se negó a poner la predestinación 
en el centro de su teología^^^; no se opone, sin embargo, a tra- 
tar de ella y esta cuestión 24, Importantísima y a la que dedl- 
caremos algunas reflexiones, sintetiza los conceptos dispersos 
en las cuestiones anterlores sobre la gratuidad del MIsterlo de 
Cristo en sí mismo y en su unión con el MIsterlo de la vocaclón 
sobrenatural. 

Asimismo, los problemas que trata la última sección: de 
Christo per comparationem ad nos, son problemas agitados 
por los autores anterlores. Lo que ya decíamos sobre la ado- 
raclón que debemos a Crlsto^^® y lo que acabamos de decir 
acerca de la distinclón entre mediaclón y sacerdoclo nos dis¬ 
pensa de largas exégesis. 

En resumen, se puede decir que estas cuestiones de his 
quae consequuntur unionem completan el anàlisis del MIsterlo 
de Cristo, en el sentido de que esclarecen las Impllcaclones 
del MIsterlo de la unión y de la misión de Cristo, haclendo luz 
sobre Cristo en sí mismo y sobre las personas con que se re¬ 
laciona. Nos queda, para Intentar ser completos, decir algo 
sobre alguna que otra de estas consecuenclas. 

La dualidad de voluntades y de operaciones 

Las cuestiones 18 y 19 plantean un problema de método. A 
continuaclón de las observaclones sobre la unidad de Cristo 
en general y sobre la unidad de esse, Sto. Tomàs elabora la 
teologia del diteíismo y del dienergismo. La dificultad surge al 
hacer la comparaclón con sus predecesores; como hemos dl- 
cho, tanto San Alberto Magno como Alejandro de Hales unen 
estos problemas a los de la clencla y la potencia del alma de 
Cristo. Ademàs, al tratar de estos problemas de voluntad y de 
operaclón, examinan normalmente la cuestión del mérito de 
Cristo, lo cual encuadra al conjunto dentro de una reflexión 
sobre la grada. Hay realmente fundamento para preguntarse 
por qué Sto. Tomàs ha disoclado estos temas cuya unidad ob- 


Cfr. supra, pp. 385-389. 
Cfr. supra, p. 349, n. 51. 
Cfr. supra, pp. 377-378. 
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jetiva es manifiesta. Admitiendo que la cuestión de la grada de 
Cristo merece un lugar especial y dado el origen teológico 
proplo del término coassumpta, cabe preguntarse sl la clencla 
y la potencia no son màs blen consequentia unionem o, a la 
Inversa, sl la voluntad, la operaclón y el mérito no son coas¬ 
sumpta. 

La cuestión que aquí planteamos tiene al menos Interès 
porque demuestra que las clasificaclones de Sto. Tomàs, aun 
cuando deban ser respetadas, no deben urgirse a rajatabla, ya 
que algunas no son sino una expresión tècnica del dogma. El 
Compendium y la Suma contra Gentes no aportan respuesta 
alguna a esta cuestión: la primera de estas obras no trata el 
problema; sí la segunda, pero dentro del marco de un catalogo 
de herejías previo a la elaboraclón teológlca^^^. En la III.® Pars 
el prólogo a la cuestión 17 acusa por el contrario el caràcter 
normal de este emplazamiento de cuestiones relativas a la vo¬ 
luntad y la operaclón: 

Considerandum est de his quae pertinet ad unitatem 
Christi in communi. Nam de his quae pertinent ad uni¬ 
tatem vel pluralitatem in speciali suis locis determi- 
nandum est: sicut supra determinatum est quod in 
Christo non est una scientia; et infra determinabitur 
quod in Christo non una tantum est nativitas. Conside¬ 
randum est ergo primo de unitate Christi quantum ad 
esse; secundo quantum ad velle; tertio quantum ad ope¬ 
rari. 

El punto de vista formal bajo el que se enfoca aquí la vo¬ 
luntad y la operaclón es dellberadamente muy general; esto se 
explica por la doctrina de la ll.®-ll.®® acerca del valor último de 
la operaclón y sobre la primacia del voluntarlo en el acto. La 
disoclaclón entre clencla y voluntad, que tiene lugar en la Su¬ 
ma en lo que atane a Cristo, no responde fundamentalmente a 
la distinclón de las dos facultades de conocimiento y de amor, 
sIno a la de los dos niveles en que se puede considerar el ac¬ 
to: el nivel general del voluntarlo y el nivel de la especificaclón 
objetiva. Anàdase que la actitud adoptada por Sto. Tomàs le 
permite una valoraclón màs completa de los textos del III Con- 


2'^IVC.G.,36. 
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cilio de Constantinopla, a los cuales se refiere: de hecho las 
definiclones conciliares recaen sobre la dualldad dé las volun- 
tades; es un problema de número que se Incrusta en el exa¬ 
men de la ratio unitatis en Cristo. 

Como se ve, la soluclón de Sto. Tomàs està justificada; no 
està probado que se Imponga absolutamente; en todo caso es 
seguro que no es la única soluclón posible. Al dedicar unas 
líneas a este pequeno problema, queríamos hacer ver que la 
construcción del Doctor Angéllco està en general blen justifi¬ 
cada, aun cuando no todos los detalles tengan el mismo valor 
teológico. 

La Predestinación de Crísto 

El segundo problema concreto sobre el que cabe detener- 
se, dentro de esté estudio de his quae consequuntur unionem, 
es el de la Predestinación de Cristo. TIene efectivamente una 
doble Importància: por una parte la situaclón teològica que se 
le concede en la Suma es nueva respecto de la que le asignan 
las Sentenclas o la Suma de Alejandro de Hales; Sto. Tomàs 
ha disoclado ablertamente la cuestión de la predestinación de 
Cristo de la teologia del MIsterlo: unión hipostàtica y grada 
capital. En segundo lugar, a pesar de este desplazamlento, la 
cuestión en sí misma es muy Importante en lo que atahe al 
sentido de la misión de Cristo, la extensión de la Redenclón, la 
universalldad del plan salvífico, etc. No cabe pensar en abor¬ 
dar el estudio de los acta et passa ChrIstI In carne, que co- 
mlenza en la cuestión 27 de la Suma, sin haber determinado 
lo que supone, según el pensamiento de Santo Tomàs, la pre¬ 
destinación de Cristo para el MIsterlo de la salvaclón. 

HIstórIcamente el problema de la predestinación de Cristo 
nació de la necesidad de Interpretar correctamente la difícil 
fórmula de Rom 1,4: QuI praedestinatus est Flllus Del In vlrtu- 
te. A nuestro entender, no se ha hecho la historia de la exége- 
sls de este versículo y merecería la pena hacerla. Parece que 
toda la dificultad que han experimentado los autores cristianes 
proviene de un falso sentido de la expresión Flllus Del: gene- 
ralmente se ha visto en ella el MIsterlo del Verbo Encarnado, 
mientras que probablemente se trata de la glorla concedida al 
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Mesías resucitado y victorioso^^®. El sentido que le dieron los 
Padres®^® es de difícil Interpretaclón, porque cabe preguntarse 
con razón qué significa la predestinaclón de una Persona divi¬ 
na; pero en definitiva hay que fellcitarse, porque los esfuerzos 
reallzados para explicar el texto han dado como resultado en 
primer lugar el esclarecimiento de un aspecto esenclal del Mls- 
terlo de Cristo: su gratuidad, su dependencla total de una de- 
clslón divina trascendente; y en consecuencla perfilar la es¬ 
tructura del Verbo Encarnado, definir la relaclón de la Persona 
con la naturaleza de tal manera que la expresión pueda tener 
un sentido aceptable. 

Evidentemente, Sto. Tomàs ha encontrado la cuestión en 
las Sentenclas; la ha hallado allí dos veces, porque en este 
punto se comprueba en Pedro Lombardo la existencla de una 
especle de doblaje, debido a la Insuficiència orgànica de la 
obra. Tenemos allí primeramente un estudio sobre el slgnlflca- 
do que cobra la frase de San Pablo en cada una de las tres 
opiniones sobre la Encarnaclón : problema de exégesis teolò¬ 
gica®®®. Màs adelante, cuando Pedro Lombardo llega a plan- 
tear la cuestión de la flllaclón de Cristo, el problema reapare- 
ce, estudiado esta vez en sí mismo, bajo la forma sigulente: 
<i,Cuàl es el objeto de la Predestinaclón de que habla San Pa¬ 
blo, la naturaleza de Cristo o la Persona?®®L No Insistiremos 
aquí sobre el comentarlo que hace Sto. Tomàs a estos pasa- 
jes; haría falta un anàlisis textual que nos alejaria demaslado 
de la Suma. Permítasenos llmitarnos a enunciar la conclusión 
de este estudio: es el estudiar la fórmula utrum Christus se- 
cundum quod homo sIt praedestinatus cuando el Angéllco ex- 
pone magistralmente la soluclón tècnica del problema. Graclas 
a un anàlisis de lógica mayor elaborado perfectamente, se lle¬ 
ga a la conclusión de que verdaderamente Cristo ha sido pre- 
destlnado para ser Hljo de DIos, pero consideràndole desde el 


Sobre este problema, cfr. BOISMARD, Constitué Fus de Dieu (Rom. 1, 
4), en R.B. (1953) 5-17. 

Sto. Tomàs conocía, y recuerda en muchas ocasiones, las indicacio- 
nes de Orígenes sobre destinatus y praedestinatus. Por ejemplo, In Rom,, 
cap. 1, lee. 4, n, ° 50; 3 q 24 a 1 ad 2, 

III, d. 7, 3, 1. 

III, d. 10, 3, 1. 
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punto de vista de su naturaleza humana^^^. Esta conclusión 
vuelve a aparecer en la Suma sin modificación alguna^^^. 

El problema teológico de la Predestinación de Cristo no se 
reduce a la exégesis de una fórmula difícil. La verdadera cues- 
tión, para una Suma de teologia, es enmarcar este misterio 
dentro de la síntesis, de suerte que se vea cuàl es su sentido y 
su función. Desde este punto de vista sobre todo merece la 
pena que estudiemos la cuestión 24. 

Como hemos visto, el Doctor Angélico no mantiene la Vi¬ 
sion de Alejandro de Hales. Nos ha parecido que para él la 
predestinación està entroncada orgànicamente en la teologia 
misma de la unión: el Doctor irrefragable estudia ante todo los 
elementos de la unión hipostàtica en su unibilidad teòrica: se 
queda al nivel de las esencias formales. Esta primera investi- 
gación està orientada a la segunda, que versa sobre el acto 
propiamente dicho de la unión y sobre la unión realizada. En¬ 
tre ambas tiene lugar el paso de las esencias al ser y lo que lo 
permite y lo realiza es el decreto divino de la Encarnación, ob- 
jeto de la Predestinación. 

El abandono de este plan en la Suma de Sto. Tomàs està 
justificado por una mentalidad teològica profundamente dife- 
rente. Ya la hemos visto cuando estudiàbamos la predestina¬ 
ción en Dios, I.® Pars, q 23. Ya notàbamos que la Predestina¬ 
ción es sin duda lo primero objetivamente, en el sentido de 
que nada existe en el orden sobrenatural sin que Dios lo haya 
pensado en su Sabiduría y lo haya decidido en su Voluntad. 
Pero nosotros no llegamos a conocer el pensamiento y la de- 
cisión de Dios sino considerando la obra realizada. Esta es la 
razón por la cual, a nuestro juicio, una teologia de la Bondad 
divina, de la visión beatifica, de la ciència creadora son pre- 
vias al descubrimiento y a la contemplación de los secretos 
planes de Dios. Esto se concreta en el hecho de que las cues- 
tiones sobre la Predestinación y sobre el Libro de la vida apa- 
rezcan en la I.® Pars al final del estudio de Dios, tras algunas 
cuestiones que aparentemente fluyen de aquéllas. Asimismo, 
y paralelamente, cuando Sto. Tomàs quiere sondear el plan 


222 Cfr. III, d. 10, 1, qla. 2y3. 
222 3 q 24 a 2. 


513 



salvífico, comienza por examinarie tal cual se ha manifestado: 
en la Persona de Cristo tal como nos la muestra la Revelaclón: 
Verbo Encarnado, cabeza y Salvador. Dentro de este contexto 
es como se pueden hacer las distinclones. Y, una vez hechas, 
se nos maniflesta en toda su amplitud el plan del Amor de 
DIos. Esta observaclón nos da el sentido de la cuestión 24: se 
advertirà que es la última del grupo de cuestiones consagra¬ 
des a las relaciones de Cristo con su Padre y esta posiclón 
aumenta su valor en última Instancla: sl Cristo es lo que es, es 
porque en fin de cuentas el Padre lo ha decidido así. Pero, ya 
de modo màs general, es tamblén una de las últimas cuestio¬ 
nes del estudio sobre Cristo y resume, desde el punto de vista 
de DIos, todo cuanto se ha estudiado anterlormente. 

Esto supuesto, es relativamente fàcil comprender la dlspo- 
slclón de la cuestión 24: el articulo primero estudia la coherèn¬ 
cia del tema de la predestinaclón con el MIsterlo de Cristo. Lo 
esenclal de la respuesta se reduce a unas cuantas líneas: 

Sicut patet ex his quae in Wma Parte dicta sunt. 
praedestinatio, proprie accepta, est quaedam divina 
praeordinatio ab aeterno de his quae per gratiam Dei 
sunt fienda in tempere. Est autem hoc in tempore fac- 
tum per gratiam unionis a Deo, ut homo esset Deus et 
Deus esset homo... Et oportet dicere quod ipsa unió na- 
turarum in persona Christi cadat sub aeterna Dei 
praedestinatione. 

Santo Tomàs se reflere, pues, a la noclón de predestina¬ 
clón fijada en la I.® Pars; la sabiduría activa de la que depen- 
den las comunicaclones últimas de la Bondad de DIos y que 
orienta a las criaturas a DIos conocido y amado en sí mismo: 
es el dominio de la grada. Ahora blen, toda la teologia de Crls- 
to pone dé maniflesto que la Encarnaclón cae bajo el dominio 
de la grada; esto es verdad tanto situàndose en el punto de 
vista de la Bondad divina como en el de la Imagen de DIos e 
Induso en el de la salvadón del hombre pecador. El anàlisis 
de las estructuras de la Encarnaclón, así como el de las rela¬ 
ciones entre la grada de unión y la grada santificante de los 
hombres, demuestra que se trata aquí de la culminadón última 
y trascendente del MIsterlo del Amor de DIos. No hay, pues, 
duda alguna de que la Encarnaclón es objeto de la eterna pre- 
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destinación de Dios. Ahora podemos remontarnos tanto mejor 
a la contemplación de Dios que predestina a Cristo, cuanto 
que hemos entrado màs cuidadosamente en el estudio teoló- 
gico de Cristo, tal como nos le ofrecen el Evangelio y la refle- 
xión tradicional de la Iglesia. 

Una vez sentado el principio teológico, Sto. Tomàs estudia 
la formulación de la Predestinación de Cristo, y en el articulo 2 
recoge su exégésis de las Sentencias. 

Los articules 3 y 4 vienen a completar esta teologia de la 
Predestinación de Cristo, subrayando su unidad con la Pre¬ 
destinación de los hombres: no sólo Cristo en si mismo, por 
razón del tipo trascendente de Imagen de Dios que realiza, es 
objeto de una eterna predestinación, sino que lo es, en un acto 
único, como cabeza de todos los hombres. Sto. Tomàs vuelve 
aqui, de modo bastante significativo, sobre la cita del De 
Praedestinatione Sanctorum que habia usado ya en la cues- 
tión 2 para poner en relación entre si de manera inmediata la 
unión hipostàtica y la unión por la grada. Cita también el pri¬ 
mer capitulo de la Carta a los Efesios, qué evidentemente es 
la expresión escrituristica perfecta de los planes salvificos de 
Dios. 

Bien pensado, ninguna consideración mejor que este tema 
de la Predestinación de Cristo nos puede ayudar a cerrar este 
capitulo sobre la Encarnación. En efecto, este tema nos permi- 
te volver sobre las reflexiones de Sto. Tomàs y verlas a una 
luz, si no nueva, si màs clara, en cuanto que todas las estruc- 
turas descubiertas y ordenadas logran su unidad en la Sabidu- 
ria escondida de Dios y participan de la superior inteligibilidad 
del Amor redentor. Desde la cuestión introductòria, la preocu- 
pación por hallar para la Encarnación un tipo relativo de nece- 
sidad y la voluntad de fidelidad a la Escritura en lo que atahe 
al motivo de la Encarnación se explican por el respeto al plan 
misterioso de Dios, trascendente a nuestros humanos razo- 
namientos; digase otro tanto de las reflexiones sobre la pleni¬ 
tud de los tiempos. La preocupación metodològica, qué mu- 
chas veces hemos comprobado, de no separar jamàs el estu¬ 
dio de las estructuras de la Encarnación y el tema de la unión 
por la grada, da también testimonio de esta fidelidad a la inte¬ 
ligibilidad revelada; pero, recíprocamente, la distinción entre 
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los aspectos de Cristo que provienen de la unión y los que se 
derlvan del cuerpo místico, de los qué por ejemplo la dualldad 
assumptacoassumpta es un signo blen claro, expresa la preo- 
cupaclón de no vincular metafísicamente datos cuya conexión 
està revelada y que aceptamos en la obediencla de la fe. Po- 
dríamos anadir a esta llsta otros ejemplos; ya encontraremos 
algunos al estudiar la Redenclón. 

SI Sto. Tomàs hublera puesto su estudio sobre la predestl- 
naclón de Cristo al comienzo de su reflexión teològica, quizà 
se hublera podido ver en ello algo así como una condenaclón 
de toda Investigaclón teològica ulterior, ya que en definitiva to- 
do depende de la Inescrutable Sabiduría de DIos. Pero el An- 
géllco ha procurado escudrihar primero lo que nos ha sido 
manifestado de esta Sabiduría; en consecuencla vemos cla- 
ramente que la gratuidad total del MIsterlo, tan sòlldamente 
afirmada aquí, no Impone prejulclo alguno a su Intellgibllldad y 
su coherencla. En una palabra, la afirmaclòn última de la pre- 
destlnaclòn sintetiza los datos dispersos en el anàlisis teològl- 
co, vinculàndolo todo a la Intellgibllldad íntima del Amor de 
DIos. Graclas a ella, todas las armonías descublertas y cuan- 
tas conexiones han sIdo presentidas, cobran su verdadero 
sentido. Hacla ella tamblén es arrebatado el teòlogo, sin que 
haya soluclòn de continuidad entre su reflexiòn y la contem- 
placlòn del Amor. 
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Capítulo VI 

Los Misteriós de Cristo y la Eco- 

NOMÍA DE LA SALVACIÓN 

Al terminar el anàlisis de la cuestión introductòria de la III.® 
Pars, mencionàbamos la gran división de la Cristología: de ip- 
so Incarnationis Mysterio, de his quae per ipsum Salvaiorem 
nostrum sunt acta et passat Antes de entrar en el examen de- 
tallado de la primera de estas dos partes, justificàbamos bre- 
vemente esta división. Tenemos qué volver ahora sobre ella, a 
fin de captar la unidad profunda del Misterio de Cristo en el 
pensamiento de Santo Tomàs. Por Misterio de Cristo enten- 
demos aquí la Encarnación en sí misma y en su contexto con¬ 
creto dé unión con los hombres y de misión salvífica; y ade- 
màs la gesta redentora del Senor; finalmente, la comunicación 
a la Iglesia de la salvación conquistada por Cristo, mediante la 
consagración de los sacramentos y la actividad litúrgica. En la 
Revelación cristiana estos datos son inseparables. Creemos 
que ocurre otro tanto en la construcción que elabora sobre 
ellos Sto. Tomàs en la Suma teològica. 

Planteamiento del problema a partir de las otras 
Sumas 

Para comprender exactamente el sentido de las articula- 
ciones de la III.® Pars, hay que recurrir sin duda a los otros en- 
sayos de Santo Tomàs, que hemos analizado màs arriba^. 


' Cfr. supra, cap. V, § 1, p. 339. 
^ Cfr. supra, cap. II, § 3. 
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Desde el punto de vista de la cristología cabe recordar efecti- 
vamente qué ni el Compendium íheologiae ni la Suma contra 
Gentes nos han satisfecho plenamente, y esto por razones 
opuestas. Notàbamos en el Compendium cierta solución de 
continuidad entre la teologia y la antropologia por una parte y 
la cristologia por otra; intentàbamos explicarlo teniendo en 
cuenta la dualidad de principies de la organización teològica; 
mientras que en la primera parte del Compendium campea el 
tema del conocimiento beatifico, la segunda parte se atiene a 
un esquema clàsico inspirado en el Credo. El resultado, bas- 
tante paradójico, es que el Compendium nos presenta una 
teologia de la Encarnación y una reflexión sobre los Misteriós 
de Cristo que apenas se reflejan en la concepción del hombre 
y de su devenir. Dos datos acusan esta deficiència: no hay 
nada en el Compendium sobre los sacramentos; la Resurrec- 
ción y los novisimos se tratan en lo fundamental independien- 
temente de Cristo, dentro de la perspectiva de un deseo natu¬ 
ral de inmortalidad y de perfección de la naturaleza. En otros 
términos, aunque en los capitulos concretos y en las conside- 
raciones que ellos puedan ofrecer se afirme la vinculación de 
Cristo al conjunto de lo reaP, en el plan general adoptado la 
teologia de los Misteriós de Cristo està desvinculada de la 
economia de la salvación: sacramentos y novisimos. 

En la Suma contra Gentes no hay ya una disociación entre 
la cristologia y el resto de los objetos de estudio; la linea divi¬ 
sòria separa únicamente los distintos niveles de conocimiento: 
verdades accesibles a la razón y verdades inaccesibles; esto 
supuesto, afirma la armonia y lo bien fundado del conjunto de 
estas verdades, situàndose muy especialmente en el plano de 
la bienaventuranza. Esta unidad de punto de mira permite ela¬ 
borar una sabiduria cristiana; y, sin embargo, hemos visto que 
no era tan cristiana como hubiéramos deseado; pone la biena¬ 
venturanza en el centro de las verdades accesibles y asi le 
sirve de centro de reflexión, de suerte que la orienta hacia la 
búsqueda de las armonias formales: el aspecto de la econo¬ 
mia, temporalmente considerada, qué cuenta tanto en el plano 


^ Así, por ejemplo, se afirma la causalidad de la Resurrección de Cristo 
respecto de la resurrección de los hombres en el cap. 239. Cfr. supra, p. 130, 
n. 61. 
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de la revelación de las verdades como en el de la causalldad 
de la salvaclón, apenas es tenido en cuenta. De lo cual se sl- 
gue que los Misteriós de Crlsto no son evocados en su reall- 
dad històrica, temporal. Sólo se menclonan en cuanto que en- 
tran dentro del marco formal de la blenaventuranza; por ejem- 
plo, no hay capitulo que considere el Bautismo nl slquiera la 
Resurrección de Crlsto. SI los sacramentos y los novísimos 
son considerados dependientemente de Crlsto, es porque la 
humanidad de Crlsto juega un papel causal en su estructura, 
no en la medida en que los Misteriós de Crlsto y los de la Igle- 
sla constituyen una mismay única economia històrica. 

No vamos a desarrollar de nuevo consideraclones que se 
pueden encontrar màs arriba en esta obra; al recordarlas no 
queremos denigrar estas dos obras, verdaderamente magls- 
trales. Mas blen deseamos subrayar que no han llegado aún a 
dar cuenta plenamente del dato evangéllco. Parece como sl 
Sto. Tomàs hublera Ido escoglendo los valores complementa¬ 
ries del MIsterlo, sin llegar a dar una vislòn sintètica de los 
mismos. Hemos visto Igualmente que este fallo se expllcaba 
sin duda por el plan general de las dos obras, por la manera 
que tienen de utillzar los esquemas de causalldad y clerta ten¬ 
dència a exagerar el dominio de la razòn. 

La sintesis Ideal se nos ofrece sin duda alguna en la III.® 
Pars; no es obra de la casualldad, sino, como hemos dicho, de 
una revislòn bastante considerable de la perspectiva teològica. 
Ya en la la. Pars la concentraclòn de las tres causalldades dl- 
vlnas en el umbral del examen dé lo creado permitia una vl- 
slòn mucho màs flexible de lo real; nuestra tarea ha sido poner 
de maniflesto còmo Santo Tomàs supo respetar la gratuidad 
de la creaclòn y la existencla de una dimenslòn històrica. La 1.® 
Pars, desde la cuestiòn 44, se nos presenta como una verda- 
dera teologia de la Creaclòn Primera, considerada a la vez en 
sus estructures y en su principio històrico: Adàn. De Idèntica 
manera hemos visto en la 11.® Pars una teoria del voluntarlo 
orientada hacla la blenaventuranza mediante el mèrito, que 
està perfectamente estructurada y maniflesta èl condlclona- 
mlento temporal del hombre; hemos Intentado ver tamblèn 
còmo Sto. Tomàs ha sabido entroncar los temas «econòml- 
cos» del pecado y de la Ley, a fin de trazar el marco concreto 
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de las posibilidades humanas y el caràcter progresivo de la 
educaclón de la llbertad. Así tamblén en la III.® Pars no podia 
llmitarse al plano de las estructuras, aparte de que éste no 
puede comprenderse plenamente sin referencla a la econo¬ 
mia: es lo que hemos procurado poner de maniflesto al desta¬ 
car la relativa economia, en el ser y el conocer, de la unión hl- 
postàtlca, de la capitalldad y de la misión de Cristo. Estos tres 
elementos son plenamente armónicos; no se deducen necesa- 
rlamente uno de otro. El teólogo tiene que dar ahora un paso 
màs. SI ha logrado exponer las estructuras de Cristo, centro 
de la economia de la salvaclón, necesita ahora, a luz del 
Evangello y de las estructuras ya conocidas, examinar la eco¬ 
nomia en su desarrollo: primeramente al nivel de Cristo— y es 
lo que hace en las cuestiones 27-59, acta et passa ChrIstI In 
carne; al nivel de la Iglesla luego: sacramentos y novisimos. 

§ 1 TEOLOGÍA DE LOS MiSTERIOS DE CRISTO 

Las precedentes observaclones nos hacen comprender la 
necesidad de un estudio de los Misteriós de Cristo para una 
exposiclón completa de la cristologia. Vamos a Intentar ver 
cómo la elabora Sto. Tomàs y cuàles son los principlos de los 
que depende la expllcaclón de cada uno de los Misteriós. 

La construcción de las cuestiones 27-59 

El prologo a la cuestión 27 nos anuncia cuatro partes en el 
estudio de los acta et passa ChrIstI In carne: 

de his quae pertinent ad ingressum eius in mundum, 
de his quae pertinent ad processum vitae ipsius in 
hoc mundo, 

de exitu ipsius ab hoc mundo, 
de his quae pertinent ad exaltationem ipsius po'st 
hanc vitam. 

En seguida se comprueba que estamos ante una Investl- 
gaclón nueva, tanto sl la comparamos con las obras anterlores 
de Santo Tomàs como respecto del esquema cristológico clà- 
slco a partir de las Sentenclas'^, que se basaba en las tres 


“* Hemos dado este esquema supra, cap. II, pp. 127-128. 
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grandes divisiones del Símbolo; efectivamente, Sto. Tomàs se 
pregunta aquí por la vida de Cristo. Es el segundo punto del 
esquema: q 40-45. No pretende por lo demàs hacer un co- 
mentarlo al Evangello hablando estrictamente; lo que Interesa 
al Doctor Angéllco son los aspectos de la vida humana de 
Cristo que son esenclales para manifestar su Persona y su 
misión; desde el primer articulo de esta sección volvemos a 
encontrar los temas esenclales de su cristología, tal como nos 
los había Indicado en la Introducción general de la III.® Pars; 
ellos nos proporclonan los puntos de mira fundamentales para 
entender la vida de Cristo: el Sehor es Doctor, Salvador y Me¬ 
diador: 

Conversatio Christi talis debuit esse ut fini conveni- 
ret Incarnationis, secundum quam venit in mundum. 

Venit autem in mundum, primo quidem, ad manifes- 
tandum veritatem... Secundo venit ad hoc ut homines a 
peccato liberaret... Tertio venit ut per ipsum habeamus 
accessum ad Deum^. 

El Evangello tiene finalmente por objeto manifestarnos esta 
realldad de Cristo, a través de una vida humana concreta, de 
la que Sto. Tomàs quiere considerar las etapas característl- 
cas: tras las consideraclones generales sobre la manera de 
ser del Sehor en este mundo®, se pregunta sobre la tentaclón 
de Cristo, sobre su doctrina, sobre sus mllagros y finalmente 
sobre la Transflguraclón^. 

Esta Innovaclón relativa a la Inserclón de un estudio sobre 
los Misteriós de la vida de Cristo nos està Indicando el alcance 
del conjunto de estas cuestiones. Efectivamente, en las otras 
tres secciones, comunes a todos los tratados cristológicos re- 
dactados según el esquema clàsico, Sto. Tomàs procede den- 
tro de esa misma perspectiva. Por ejemplo, en el de his quae 
pertinent ad Ingressum elus In mundum, Sto. Tomàs no se 
contenta con plantear las cuestiones especulatives referentes 
a la concepción virginal, las flllaclones de Cristo, etc., sino que 
tamblén Insiste en la economia de los acontecimientos: exa- 


= 3 q 40 a 1. 
40. 

^q 41-45. 


521 



mina el tiempo y el lugar del Nacimiento® e incluso las miste- 
riosas coherencias de la manifestación del Senor con la eco¬ 
nomia de su misión®. Supone una importantísima innovación 
el hecho de que Sto. Tomàs introduzca cuestiones sobre la 
circuncisión de Cristo, el bautismo de Juan y el del Senor. Si 
unimos estas varias cuestiones a las propuestas en la sección 
siguiente sobre la vida humana de Cristo, comprobamos qué 
los Misteriós esenciales, Natividad y Circuncisión, Bautismo y 
Tentación, Transfiguración, en los cuales el Evangelio y la 
Tradición cristiana han visto las sehales de la misión de Cristo, 
son examinados por el Doctor Angélico. Mas adelanté vere- 
mos en qué medida lo son según el espíritu de esa Tradición. 
Había que empezar por advertir que Sto. Tomàs no los omite. 

También hay que notar que los trata en cuanto Misteriós de 
Cristo. Esto llama especialmente la atención en lo que se re- 
fiere a la Resurrección, es decir, la cuarta serie anunciada en 
el prólogo de la cuestión 27. Ya hemos tenido ocasión de ver 
cómo trata Santo Tomàs sobre la Resurrección en él Com- 
pendium y en la Suma contra Gentes. No vamos a repetirlo. 
Baste recordar el problema que dejaban sin resolver ambas 
obras: coordenar entre sí las dos perspectivas complementa- 
rias de la Resurrección: la de un anàlisis del Misterio según el 
orden del kerigma, haciendo resaltar su alcance económico, y 
la de un estudio de la causalidad del Misterio sobre la biena- 
venturanza dé los hombres y su resurrección. Parece que los 
escritos de otros escolàsticos no han tenido mejor fortuna por 
lo que se refiere a lograr esta simultaneidad de los dos puntos 
de vista, ni en particular para mantener el valor económico de 
la Resurrección de Cristo. Nos limitaremos aquí a dar el ejem- 
plo del De Resurrectione de San Alberto Magno^°. Este tratado 
constituye sin duda alguna el complemento natural del De In- 
carnatione, cuyas últimas cuestiones le estàn reclamando : 


® Trata primero las cuestiones especulatives: 3 q 35 a 1-5; luego 
viene la armonía entre ellas en la misma cuestión: a 6-8. 

36. 

Edic. W. KÜBEL, en Opera omnia, XXVI (edic. Colonia, Munich 
1958) 237-353. Podríamos hacer observaciones casi idénticas a propósito del 
tratado de la Resurrección de la Suma de Alejandro de Hales. 
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Deinde quaeritur de consequentibus uniónem ex 
parte finis. Finís autem unionis est dúplex, scilicet re- 
demptio per passionem et glorificatio per resurrec- 
tionem. Unde primo quaeritur de passione, deinde de 
resurrectione^'. 

Por referencia a este texto, él De Resurrectione comienza 
ex abrupto: 

Post hoc quaeritur de resurrectione'^. 

Pero la organización del tratado revela verdaderamente 
una perspectiva del todo especulativa; San Alberto estudia en 
primer lugar la resurrección en general y elabora los datos và- 
lldos tanto para los miembros como para la Cabeza"^. Esto, 
por lo demàs, està justificado y no excluye de suyo una pers¬ 
pectiva econòmica, una vez resueltos los problemas de estruc¬ 
tura; ya sabemos que Santo Tomàs procede así en muchas 
ocasiones. Pero el Tractatus secundus dedicado a la Resu¬ 
rrección de Cristo nos aclara blen la Intenclón de San Alberto. 
DIcho tratado comprende esenclalmente dos partes: la primera 
està consagrada a la causalldad de la Resurrección de Cristo 
respecto de la resurrección de los hombres; la segunda aduce 
los argumentos que prueban la Resurrección de Cristo, tanto 
antes de ella—la Transfiguraclón—, como después: las Aparl- 
clones'"'. Se estudia el Influjo causal, se establece una apolo¬ 
gètica del hecho, pero no hay preocupaclón por lacontinuidad 
històrica: el punto de vista que aquí llamamos de los Misteriós 
de Cristo no es adoptado por sí mismo. 

SI, a partir de estos precedentes, consideramos la organi¬ 
zación de la Suma teològica, en lo que atahe a la Resurrec¬ 
ción, cabe sin duda obtener las sigulentes conclusiones: 


" De Incarnatione, tr. VI, q. 1,pról., ed. cit., p. 219. 

P. 237. 

Tr. 1: De Resurrectione communiter ex parte capitis et ex parte mem- 
broruin et ex parte malorum. 

El Tr. II, De Resurrectione ex parte capitis tantum, estudia de hecho to¬ 
do lo relativo a la exaltación de Cristo, incluso la Ascensión y el Juicio final. La 
división bipartita que proponemos se refiere solamente a las 8 primeras 
cuestiones: seis estan dedicadas a la causalldad de la Resurrección de 
Cristo y las otras dos a los "argumentos" de la Resurrección. 
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En primer lugar Sto. Tomàs trata dé la Resurrección de 
Cristo dentro del marco que le ofrece la evolución de los Mis¬ 
teriós; la Considera, pues, ante todo por sí misma. Esto se ad- 
vierte en primer lugar por la posición que ocupa: al final del es¬ 
tudio de los acta et passa, en la posición requerida por un es¬ 
tudio a la vez cronológico y ajustado al kerigma. De rechazo 
esto da a la cuestión de la Transfiguración, igualmente situada 
en su lugar tradicionaP^, todo su significativo alcance y no ya 
sólo en el orden apologético : Sto. Tomàs ve en ella la profe¬ 
cia hecha a los Apóstoles que fueron testigos, relativa a la glò¬ 
ria de la Resurrección que vendria a raíz de la Pasión; subra- 
ya la participación que debieron obtener de aquella glòria que 
contemplaban de manera anticipada; ve en la presencia de los 
testigos del Antiguo Testamento, Moisès y Elias, unidos a los 
Apóstoles, la figura de la universalidad del Misterio de glòria 
que Cristo trae consigo^®; entra finalmente en la hondura del 
Misterio revelado en el Tabor: la filiación divina de Cristo^^. De 
este modo, adaptàndose al Evangelio mismo, la Suma no 
aborda la Pasión de Cristo hasta después de haber contem- 
plado la Glòria del Senor en la Transfiguración. 

La forma en que Sto. Tomàs fija su atención en la Resu¬ 
rrección de Cristo se manifesta en segundo lugar a través de 
la organización de las cuestiones que tratan de la misma: una 
primera cuestión elabora las conveniencias, es decir, el signifi- 
cado de la Resurrección dentro del Misterio total de la salva- 
ción^®; se fija seguidamente en Cristo resucitado para exami¬ 
nar su condición gloriosa^®; viene en tercer lugar el anàlisis de 
las apariciones, evocando ante todo en cada una de ellas las 
conveniencias y, ya luego, su suficiència desde el punto de 
vista de la prueba del hecho®°; finalmente, Sto. Tomàs llega al 
problema de la causalidad de la Resurrección de Cristo, es 


Es decir, como revelación de la Glòria de Cristo y de la divinización de 
los cristianos, anterior al Misterio Pascual, 3 q 45 a 1. 

'®3q45a3. 

'^3q45a4. 

'®3 q 53. 

'^3 q 54. 

3 q 55. 
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decir, de su eficacia y de su ejemplaridad en orden a la salva- 
ción^^ No podemos aquí examinar detalladamente estas cues- 
tiones. Lo importante para nosotros era notar su disposición; 
cabe advertir que se aproxima mucho al ritmo de los capítulos 
dedicados en el Compendium al mismo tema. 

El paralelismo que establecemos con el Compendium pue- 
de ademàs aclararnos el pensamiento de Sto. Tomàs sobre el 
sentido de la Resurrección de Cristo. En efecto, a diferencia 
de esta primera obra, Sto. Tomàs habla en la Suma sobre la 
Resurrección de Cristo antes de tratar sobre los novísimos. No 
sabemos exactamente cómo habría tratado el tema de los no¬ 
vísimos, ya que no tuvo tiempo de llegar a él en la Suma; no 
obstante, podemos suponer sin temor a equivocarnos que ha¬ 
bría puesto de relieve el vinculo que une la resurrección de los 
hombres a la de Cristo, así como las conveniencias en pro de 
la resurrección tomadas de la naturaleza del hombre, tal cual 
las encontramos en el Compendium o en la Suma contra Cen¬ 
tes. De este modo, la resurrección universal habría quedado 
ilustrada por una triple luz: la de las exigencias relativas de la 
naturaleza; la de la causalidad de la Resurrección de Cristo; 
pero también la que proviene de la economia temporal e histò¬ 
rica: la resurrección universal es el término de un proceso 
inaugurado por los Misteriós de Cristo, que para el Sehor ter¬ 
mina con su muerte y Resurrección, pero que se prolonga a 
través del tiempo mediante los sacramentos, es imitado me- 
diante la actuación moral de los hombres y llega a su plenitud 
al fin de los tiempos. Esta triple perspectiva se hace necesaria 
si queremos tener en cuenta simultàneamente los datos de la 
antropologia teològica de la Suma, la elaboración sobre la 
primacia de Cristo en el doble plano de la dignidad y de la 
causalidad múltiple, y respeto a una economia temporal cuyo 
núcieo queda esclarecido mediante la explicación de los Mis¬ 
teriós de Cristo. Creemos que así tenemos el punto de vista 
completo que sintetiza los aspectos complementarios propues- 
tos por el Compendium y la Suma contra Centes. 

Si esto sucede con la Resurrección—nos hemos limitado a 
este ejemplo especialmente típico—, ya se ve la importància 


3 q 56. 
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de estas cuestiones 27-59 en el conjunto de la cristología de 
Sto. Tomàs; pretenden una elaboraclón compleja del dato en 
todos sus aspectos. Queda así al descublerto el pellgro que 
hay en limitar el estudio en estas cuestiones únicamente a los 
textos relativos a la Pasión, para encontrar en ellos una pers¬ 
pectiva lógica acerca del porqué y el cómo de la Redenclón; 
lógica enganosa, porque separa lo que quiere explicar del con¬ 
junto de los Misteriós de Cristo por una parte y de su prolon- 
gaclón en la vida sacramental de la Iglesla por otra. Así se lle¬ 
ga a hacer tratados separades: de Redemptione, de Sacra- 
mentls, de Novissimis, que son gravemente Incompletes y, so¬ 
bre todo, no se sitúan en la unidad de la Economia de la sal- 
vaclón. Creemos que el hecho de una reflexión sobre los Mis¬ 
teriós dentro de la cristología de Sto. Tomàs constituye un In- 
dlclo de su fidelldad al dato tradicional. Pero se hace necesa- 
rlo un estudio màs detenido; le centraremos en torno al mèto¬ 
de que siguen estas cuestiones 27-59. 

Métodos de investigación 

El que lea cualquiera de las cuatro secciones anuncladas 
en el prologo a la cuestión 27 quedarà admirado de la dlversl- 
dad de puntes de vista en los que se coloca Sto. Tomàs para 
estudiar los Misteriós de Cristo; hay clerto contraste con la 
primera parte de la cristología dedicada a la Encarnaclón en sí 
misma: en ella Santo Tomàs, partlendo de la Revelaclón de 
Cristo y sirviéndose de dates fllosóficos blen elaborades sobre 
la persona y la causalldad, nos ofrece una visión orgànica de 
la realldad de Cristo. Aquí multiplica los enfoques, las conve- 
nlenclas, subrayando según los casos la conexión del MIsterlo 
que considera con la estructura de Cristo, con su Inserclón en 
el tiempo, con su funclón de Doctor, etcètera. Produce la Im- 
preslón de una meditaclón sobre los Misteriós màs que de una 
construcción teològica proplamente dicha. DIstIngamos màs 
concretamente estas diversas maneras de abordar el tema. 

1. En algunos casos el MIsterlo estudiado proporciona a 
Santo Tomàs la ocasión de una simple apllcaclón de datos 
asentados en la parte precedente sobre la estructura de la En¬ 
carnaclón: el resultado es un complemento especulativo sobre 
la realldad de Cristo considerado desde un punto de vista es- 
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tàtico. Es lo que ocurre, por ejemplo, cuando el Angéllco con¬ 
sidera la concepción de Cristo en su orden y en su térmlno^^. 
El tema de la perfección de Cristo en el momento de su con¬ 
cepción es simplemente la extensión, al primer Instante de 
Cristo, de los datos elaborados al margen de concreclón de 
tiempo sobre la perfección de su Humanidad. Esto nos permite 
captar bajo una luz nueva el contenido exacto de esta perfec¬ 
ción, en sí misma y para la salvaclón. Se trata esenclalmente 
de lo que llamamos una conclusión teològica. 

Por otra parte ademàs cabe la posibllldad de que al aplicar 
datos anterlormente establecidos, haya lugar a precisar y afi¬ 
nar esos mismos datos; así, por ejemplo, los temas de la dlg- 
nldad y de la causalldad de Cristo se esclarecen plenamente a 
propósito de la causalldad del MIsterlo pascual: Pasión y Re- 
surrecclón. Algo diremos sobre esto un poco màs adelante. 

2. Santo Tomàs subraya tamblén el valor de ensenanza 
que enclerran los Misteriós de Cristo, valor que puede consl- 
derarse desde un doble punto de vista: ya en cuanto que un 
MIsterlo nos maniflesta la realldad y la misión de Cristo, ya en 
cuanto que constituye para nosotros un ejemplo y por tanto 
nos Induce a obrar de modo semejante; por eso Sto. Tomàs 
sitúa el cuito y la moral en dependencla de la acción de Cristo. 
Así la realldad de la concepción de Cristo acentúa y maniflesta 
la realldad de la Encarnaclón : Cristo realmente hombre, pero 
trascendente al hombre; parece que a este propósito ha lla- 
mado la atenclón de Sto. Tomàs una reflexión de San Ambro- 
slo que cita en su articulo utrum matèria corporis ChrIstI de- 
buerlt esse assumpta de jemlna^^ y vuelve sobre ella en el ar¬ 
ticulo sigulente: 

Sicut dictum est, in conceptione Christi fuit secun- 
dum conditionem naturae quod natus est ex femina, sed 
supra conditionem naturae quod est natus ex virgine^"*. 


q 33 y 34. Tomaremos preferentemente los ejemplos de las cuestiones 
que suelen estar màs olvidadas. Por lo demàs se pueden hallar otros muchos 
sin dificultad. 

3 q 31 a 4 ad 2. 

3 q 31 a 5. 
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De la misma manera, cuando se fija en las circunstanclas 
del Nacimiento de Cristo y en las primeras manifestaclones del 
Senor en Navidad, Sto. Tomàs busca su armonía con el Mlste- 
rlo en sí mismo y por tanto su valor revelador; así, por ejem- 
plo, el Angéllco expone a propósito del rumor provocado en 
Jerusalén por el nacimiento de Crlsto^^ cómo sus detalles ar- 
monlzan con el Mlsterlo^®. En el articulo sigulente pone de re- 
lleve las consideraclones patrísticas que justifican la elección 
de los primeros que conocleron a Cristo nino, mediante una 
tipologia de la universalldad de la salvaclón^^. Podrían multl- 
pllcarse los ejemplos que nos demuestran cómo los Misteriós 
de Cristo tienen valor de ensenanza. Por lo que se reflere al 
ejemplo, Sto. Tomàs estima en muchas ocasiones que el Se¬ 
nor se ha sometido a tal precepto o a tal rito para Inculcar la 
obediencla o para Invitarnos a obrar como él. Así, por ejemplo, 
tratàndose de la circuncisión y del régimen legal en general: 

Christus circumcisionem suscepit eo tempere quo 
erat sub praecepto. Et ideo sua actio in hoc nobis est 
imitanda ut observemus ea quae sunt nostro tempere in 
praecepto^®. 

Igualmente, el hecho de que Cristo reciblera él Bautismo 
de Juan: 

Baptizari voluit, sicut Augustinus dicit in Sermone 
de Epiphania, quia voluit faceré quod faciendum óm- 
nibus imperavit. Et hoc est quod ipse dicit: Sic decet 
nos adimplere omnem iustitiam. Ut enim Ambrosius 


3 q 36 a 2 ad 2. 

A propósito de este ejemplo y de otros, haría falta evidentemente estu¬ 
diar el alcance de las explicaciones de Sto. Tomàs y distinguir el caràcter de 
las mismas: histórico, alegórico, tipológico..., buscar las fuentes patrísticas 
(por lo demàs, en este caso estàn indicadas). Así tendríamos elementos no 
de la teoria, sino de la pràctica de Sto. Tomàs en la interpretación de la Escri- 
tura. Para que las conclusiones en este punto pudieran ser interesantes, ha- 
bría que hacer anàlisis minuciosos que por desgracia no podemos emprender 
aquí. También es interesante comprobar que incluso en Sto. Tomàs (sic) y 
dentro de su teologia el problema concreto de la interpretación de la Escritura 
està propuesto con agudeza. 

3 q 36 a 3. 

3 q 37 a 1 ad 2; cfr. a 4. 
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dicit, super Lucam, haec est iustitia, ut quod alterum 
faceré velis, prius ipse incipias, et tuo alios horteris 
exemplo^®. 

Esta ensenanza y este ejemplo nos han sido dados de tal 
suerte que quedara a salvo la economia de la fe, por la cual 
únicamente nos salvamos: por eso son a la vez oscuros y ma- 
nlflestos. Santo Tomàs hace la advertència a propósito de la 
manifestaclón del Nacimiento: 

Sicut fuisset in praeiudicium salutis humanae si 
ómnibus hominibus Dei nativitas innotuisset^®, ita 
etiam et si nulli nota fuisset. Utroque enim modo tolli- 
tur lides: tam scilicet per hoc quod aliquid totaliter est 
manifestum; quam etiam per hoc quod a nullo cognos- 
citur a quod possit testimonium audiri; fides enim est 
ex auditu^b 

Estimamos Importante Insistir en la significaclón de esté 
aspecto de los Misteriós de Cristo; al subrayar su valor de en- 
sehanza y de ejemplo Sto. Tomàs expresa el caràcter perso¬ 
nal de la Redenclón: ésta se adquiere por la fe en Cristo y el 
primer don que se nos ha hecho es el de la verdad que tene- 
mos que aceptar. Esto se sitúa plenamente en la línea de Crls- 
to Doctor, tema cuya Importància en Sto. Tomàs advertíamos 
màs arriba, ya que dice una continuidad con su antropologia y 
su teologia moral definidas por el conocimiento de DIos. Por 
tanto no hay que pensar que este aspecto de los Misteriós sea 
secundarlo; corresponde a la tradiclón patristica sobre Cristo 
lluminador, Cristo nuevo Molsés que da la Ley nueva a los que 
nos salvamos sl le obedecemos; hay un aspecto Intelectual y 
ético de la Redenclón que no podemos pasar en silencio, sl 
queremos ser fleles a la totalldad del dato revelado. Por eso 
nos parece Interesante poner aqui de relleve, a propósito de 
los Misteriós de la Infancla de Cristo, que Sto. Tomàs no lo Ig- 


3 q 39 a 1 c ad 3; cfr. a 2 ad 1; a 3 ad 3. 

Esta frase se explica por el articulo precedente: Nativitas Christi non 
decidí ómnibus communiter esse manifestó... Secundo quia hoc di-minuisset 
meritum fidei per quera venerat homines iustificare, secundum iliud Rom., 3, 
22: Iustitia Dei est per fidem lesu Christi (3 q 36 a 1) 

3 q 36 a 2 ad 1. 
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nora, sino que por el contrario concede a esto un gran valor^^. 
No hay, pues, por qué extranarse de que, cuando se trata del 
Misterio pascual, encontremos conveniencias fundadas en el 
valor ético de los gestos de Cristo. Ciertamente, la Pasión del 
Senor nos libra del pecado^^, pero es también una demostra- 
ción extraordinària del Amor de Dios y por lo mismo un exce- 
lente acicate para la caridad; desde este punto de vista està 
directamente ordenada nuestra bienaventuranza, ya que està 
vinculada a nuestra caridad hacia Dios: 

Per hoc homo cognoscit quantum Deus hominem 
diligat, et per hoc provocatur ad eum diligendum: in 
quo perfectio humanae salutis consistit. Unde Apos- 
tolus dicit, Rom. V, 8-9: Commendat suam caritatem 
Deus in nobis, quoniam, cum inimici essemus, Christus 
pro nobis mortuus est^'*. 

Igualmente la Pasión de Cristo nos ofrece un ejemplo per- 
fecto de virtudes morales, nos incita vigorosamente a huir del 
pecado, etc. La Resurrección se nos presenta desde el primer 
momento en su vinculación con la vida teologaP^. Es necesa- 
rio afirmar que consideraciones de este género, muy abundan- 
tes en las cuestiones que estudiamos, pertenecen con todo 
derecho a la teologia de la Redención, considerada en su 
acepción màs amplia y màs tradicional. Subrayan en particular 
la coherència de la obra de Cristo con las exigencias de la vi- 


Sobre la importància de la lluminaoión como tema soteriológico, par- 
tiendo de la idea del valor ejemplar de los Misteriós de Cristo, cfr. H. E. W. 
TURNER, The Patristic Doctrine of Redemption (Londres 1952) cap. II: 
Christ, the llluminator, 29-46. Parece que los valores éticos del mensaje evan- 
gélico han sido los primeros que puso de relieve la teologia cristiana. Asimis- 
mo, en teologia sacramentaria, cfr. A. BENOIT, Le Baptéme chrétien au II 
siécie (París 1953) 227. A juicio del autor, los temas místicos de San Pablo 
estan pràcticamente ausentes de la teologia bautismal primitiva; por el con¬ 
trario, el tema de la iluminación juega un gran papel. Por lo demàs, le volve- 
remos a encontrar en Sto. Tomàs. Creemos que un tema teológico primitivo 
no se debe abandonar como arcaico: subraya un aspecto del Misterio, 
debe ser conservado y valorado dentro de la concepción global a la que 
se incorpora. 

3 q 46 a 1 c ad 1. 

3 q 46 a 3 c ad 1. 

3 q 53 a 1. 
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da humana orientada hacia la perfección; nos ponen en la pis¬ 
ta de una concepción positiva de la salvación: Cristo pone a 
cada hombre en condiciones de vivir la Ley de libertad que ha 
venido a ensehar. Hay a este respecto una indudable conti- 
nuidad entre estas consideraciones de la III.® Pars y las de la 
l.®-ll.®® sobre el sentido de la Ley cristiana. 

3. Después de haber puesto de relieve el vinculo que une a 
los Misteriós con la estructura del Verbo Encarnado, así como 
el valor didàctico de los mismos, tenemos que advertir ahora 
su aspecto propiamente económico. Son muchos los detalles 
que nos permiten pensar que Sto. Tomàs ha sabido realmente 
situar los Misteriós dentro de cierta continuidad històrica. Es 
posible que no hallemos en él todo lo que a este respecto 
desearíamos según la manera de ver actual; pero parece que 
en la Suma se han propuesto los principios para un estudio 
màs histórico de los Misteriós. 

Tenemos en primer lugar la significación de los Misteriós 
de Cristo respecto del Antiguo Testamento: Sto. Tomàs nos 
dice en muchas ocasiones que constituyen una aprobación de 
la Ley antigua; la conducta de Cristo en lo que atahe a las ob- 
servancias legales, circuncisión y presentación en el Templo, 
ratifica estas disposiciones. Pero hay màs: Cristo supone su 
término y realiza el contenido de las figuras. Estos dos datos, 
aprobación y cumplimiento, estàn bien sehalados a propósito 
de la presentación en el Templo: 

Propter hoc ipsum voluit hostias legales pro se of- 
ferri, qui erat vera hòstia, ut figura veritati conjun- 
geretur, et per veritatem figura approbaretur^®. 

Santo Tomàs hace de esto mención contra illos qui Deum 
legis negant a Christo fuisse in Evangelio praedicatum; recha- 
za, pues, el dualismo gnóstico entre los dos Testamentos, en 
nombre de una continuidad que tiene lugar en el plano de la 
sucesión temporal y en el plano de la figura; el valor de las 
pràcticas del Antiguo Testamento para su tiempo se deduce 
de la aprobación que Cristo les ha dado, su sentido figurativo 
se colige del cumplimiento de tales figuras por Cristo. 


3 q 37 a 3 ad 3; cfr. al ad 1. 
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Dentro de la misma línea de pensamiento cabria investigar 
pasajes relativamente numerosos en los cuales Sto. Tomàs se 
pregunta acerca del tiempo en qué se han cumplido los diver¬ 
sos Misteriós. Con bastante frecuencia ciertamente, se limita a 
recurrir a la sabiduría misteriosa de Dios que ha dispuesto así 
las cosas: la ordenación divina garantiza la adaptación del 
momento a las circunstancias®^; de esta manera resalta el as¬ 
pecte de la predestinación y la libertad divinas. Pero en oca¬ 
siones Sto. Tomàs busca en consideraciones tipológicas o 
alegóricas la justificación del tiempo^®. 

Finalmente, los Misteriós del Sehor, tornados en sí mismos, 
tienen un valor que, para sintetizar el pensamiento de Sto. 
Tomàs nosotros llamaríamos sacramental: significan en cada 
etapa de la vida de Cristo el Misterio pascual en sí mismo o en 
su prolongación eclesial; pero a la vez inauguran una disposi- 
ción nueva, inauguración que debe entenderse tanto desde un 
punto de vista temporal como desde un punto de vista cau- 
saP®. Tomaremos aquí el ejemplo de la teologia del Bautismo 
de Cristo. En la cuestión 39 Santo Tomàs busca las conve- 
niencias de los diversos episodios del Bautismo de Cristo y se 
pregunta en particular si era conveniente que el Cielo se abrie- 
ra en aquel momento, mejor por ejemplo que en el momento 
de la Pasión; cuestión de factura netamente escolàstica, pero 
que logra que resalten todos los niveles de la economia cris¬ 
tiana: 

Per passionem Christi aperitur caelum hominibus 
sicut per causam communem apertionis caelorum. 


Por ejemplo, en lo que atane a la manifestación de la Natividad: 3 q 35 
a 8; q 36 a 4 ad 2. 

Por ejemplo, en lo que se refiere al tiempo del Bautismo de Cristo: 3 q 
39 a 3. Se advertirà también la valoración de los aspectos psicológicos de la 
economia: así el Bautismo de Juan se considera como destinado a acostum- 
brar a las muchedumbres al rito bautismal: 3 q 38 ad 1 c ad 3. 

Compàrese, a este respecto, la siguiente reflexión sobre la Circuncisión 
de Cristo: Circumcisio, per remotionem carnis peliculae in membro generat!o- 
nis facía, significabat spoliationem vetustate generationis. A qua quidem ve- 
tustate liberamur per passionem Christi. Et ideo varitas huius figurae non fuit 
plene impleta in Christi nativitate, sed in eius passione: ante quam circumcisio 
suam virtutem et siatutn habebat. Et ideo decidí Christum ante suam pas¬ 
sionem, tamquam filium Abraliac, circumcidi (3 q 37 a 1 ad 1). 
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Oportet tamen hanc causam singulis applicari, ad hoc 
quod caelum introeant. Quod quidem fit per bap- 
tismum: secundum illud Rom 6, 3: Quicumque bap- 
tizad sumus in Christo lesu, in morte ipsius baptizati 
sumus. Et ideo potius fit mentio de apertione caelorum 
in baptismo quam in passione'**’. 

Si probamos a «desmontar» esta argumentación, encontra- 
remos los datos siguientes: en primer lugar se afirma la vincu- 
lación de la Pasión de Cristo a la apertura del cielo para los 
pecadores; en nuestro contexto se trata de una vinculación 
causal. Pero esto lleva a Sto. Tomàs a puntualizar la relación 
de la Pasión con la economia sacramental: hay una continui- 
dad entre ambas, puesto que la economia sacramental con¬ 
creta en cada hombre de modo personal la eficacia de la Pa- 
sión'^b Es preciso entonces remontarse del sacramento cris- 
tiano del bautismo hasta el Bautismo de Cristo; es absoluta- 
mente necesario, si se quiere que la apertura de los cielos en 
el Bautismo de Cristo tenga un sentido teológico. Esta relación 
entre los dos Bautismos va de suyo en el texto que citamos, 
ya que Sto. Tomàs la afirma en el cuerpo del articulo y antes 
en la cuestión: afirma por una parte una causalidad del Bau¬ 
tismo de Cristo respecto del bautismo cristiano y por otra el 
valor de inauguración de la economia bautismal del Nuevo 
Testamento que encierra el Bautismo de Cristo. He aqui dos 
textos que apuntan estos aspectos complementarios: 

Christus baptizari voluit ut suo baptismo consecra- 
ret baptismum quo nos baptizamur. Et ideo in baptismo 
Christi ea demonstrari debuerunt quae pertinent ad ef- 
ficaciam nostri baptismi'*^. 

Christus non solum debebat implere quae sunt legis 
veteris, sed etiam inchoare ea quae sunt novae. Et ideo 
non solum voluit circumcidi, sed etiam baptizari'*^. 


3 q 39 a 5 ad 3. 

Ponemos de relieve esta mención de un vinculo necesario entre los 
Misteriós de Cristo y los sacramentos, en la aplicación de los primeros a los 
miembros de la Iglesia. 

3 q 39 a 5. 

3 q 39 a 1 ad 2. 
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Explicaciones de esta índole nos manifiestan cómo un su- 
ceso evangélico està vinculado al MIsterlo pascual de Cristo, a 
la economia sacramental de la Iglesla y finalmente a la con- 
sumaclón escatològica. Se trata de una presentaclón verdade- 
ramente «econòmica» del MIsterlo. 

Hemos razonado hasta aquí a base de ejemplos tornados 
de las cuestiones 27-59; creemos que podemos ya sacar al- 
gunas conclusiones globales acerca del método de Sto. To¬ 
màs cuando considera los Misteriós de Cristo. Alternatlvamen- 
te, según los objetos de que traté, los llumina a la luz del Mls- 
terlo del Verbo Encarnado en su estructura fundamental, me- 
dlante las exigenclas de una antropologia de la Imagen que 
Insiste en el aspecto personal de la acciòn y de la salvaclòn, 
mediante las coherenclas de la economia històrica en sus flgu- 
ras y su cumpllmiento previstos por la sabiduría de DIos. Estos 
múltiples aspectos complementaries quitan todo caràcter de- 
ductlvo a la reflexiòn sobre los Misteriós; no se excluye cler- 
tamente la conclusiòn teològica y con razòn. Pero hay que fl- 
jarse en el conjunto, en el cual hallamos, pese a las reales dl- 
ferenclas que ya hemos apuntado, una verdadera continuidad 
metodològica con la primera parte de la cristología: partlendo 
de un dato revelado, considerado de la manera màs amplia 
posible, y haclendo entrar en juego al màximum los puntos de 
vista complementaries, es como Sto. Tomàs Intenta exponer 
los Misteriós de Cristo. Al Interpretar a Sto. Tomàs hay que te- 
ner buen cuidado de no llmitarse a uno u otro de sus aspectos 
exclusivamente, sacrificando a la claridad la riqueza del dato. 
Quizà sea conveniente que nos propongamos ahora la misma 
cuestiòn de método, pero a propòsito de una serie completa 
de cuestiones, a fin de captar de otra manera los procedlmlen- 
tos de Sto. Tomàs y poder conduir así con mayor seguridad 
cuàl es el significado de esta exposiclòn de los Misteriós: 
abordaremos, pues, las cuestiones fundaméntales relativas a 
la Paslòn de Cristo. 

Teologia de la Pasión 

Aquí no se trata de un ejemplo: las cuestiones 46-49 son 
tan sòlo una parte de la secciòn constituïda por el tema gene¬ 
ral de exitu Domini y esta secciòn se Incluye a su vez en la In- 
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vestigación global; en particular es difícllmente separable de 
las cuestiones relativas a la Resurrecclón^'*. En definitiva, la 
Pasión de Cristo, por sí misma, juega evidentemente un papel 
preponderante en la economia cristiana y por eso es espe- 
clalmente significativo el estudio del proceso que sigue en ella 
Sto. Tomàs. 

Circa passionem occurrit triplex consideratio; pri¬ 
ma, de ipsa passione; secunda, de causa efficiente pas- 
sionis; tertia, de fructu passionis'*^. 

Como en el caso de la Resurrecclón"^®, el Angéllco examina 
primero el MIsterlo en sí mismo; los tres primeros articules In- 
tentan precisar su conveniència. Sto. Tomàs vuelve sobre las 
distinclones establecidas ya en la cuestión I.® de la III.® Pars 
sobre los diversos tipos de necesidad, a fin de subrayar a la 
vez la gratuidad del MIsterlo, dependiente del Plan salvífico de 
DIos, y su conveniència en funclón del fIn que persigue. De 
este modo destaca la armonía de la Pasión de Cristo con la 
salvaclón de los hombres, fundàndose en él texto de San Juan 
relativo a la exaltaclón del Hljo del hombre"^^; con el MIsterlo 
total de Cristo, que vincula la exaltaclón gloriosa de Cristo a la 
humlllaclón de la Pasión"^®; con la fidelldad de DIos a su Pala- 
bra: hay en ella una conveniència esenclalmente vinculada a 
la Revelaclón en su economia: 

Fuit autem necessarium (Christum pati) necessitate 
finís: ...Tertio, ex parte Dei, cuius definitio est circa 


'*'* A juicio de Sto. Tomàs, la Resurrección realiza efectivamente un papel 
real en la economia de la salvaclón. Ya hemos tenido ocasión de decirlo. Para 
una exposición detallada de la cuestión, cfr. F. HOLTZ, La valeur sotériologi- 
que de la résurrection du Christ selon saint Thomas, en ETL 29 (1953) 609- 
645, y las observaciones sobre este trabajo de Cl. J. GEF-FRÉ, en B.Th. IX, 
812(1571). Setrata sobre todo de causalidad. Pero hay también un as¬ 
pecte de tipo màs histórico, que fluye de las cuestiones sobre el exitus 
Domini, las cuales no se consideran sin referencia a la Resurrección: cfr. 50, 
1, c, 5.°(muertedeCristo); 51, c, 2.°; 2, c, 1.° (sepultura), etc. 

3 q 46 pról. 

Cfr. supra, pp. 432-435. 

3 q 46 a 1 c ad 1. 

''® Ibídem, c, 2° Es el mismo Sto. Tomàs quien en los dos argumentes ha- 
bla de exaltaclón. íQuiere hacer asf suya la ambigüedad voluntària de San 
Juan? 
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passionem Christi praenuntiatam in Scripturis et prae- 
figuratam in observantia Veteris Testameníi'*®. 

En este articulo parece que Sto. Tomàs se ha dedicado a 
esclarecer, màs que la «necesidad», el clima de llbertad en 
que se sitúa la Pasión de Cristo: llbertad de DIos que ordena 
la salvaclón del hombre dentro de una economia anunciada y 
prefigurada según los designios ocultos de su sabiduria; llber¬ 
tad de Cristo, que en modo alguno es obllgado a someter su 
Humanidad a esta economia, pero que la abraza voluntarla- 
mente®°. Partlendo de esta ordenaclón trascendente y llbre- 
mente aceptada por Cristo, el Doctor Angéllco desarrolla en 
los dos articulos sigulentes las armonias Internas del Mlste- 
rlo®^ màs arriba deciamos unas palabras sobre el articulo 3 y 
expllcàbamos por qué Sto. Tomàs ponia tanto Interès en des¬ 
tacar el valor didàctico de la Pasión: para él es el medio de 
poner de maniflesto la tercera llbertad : la del hombre, Invitada 
por la Pasión misma a una adhesión màs flel y màs amorosa a 
DIos. Nótese tamblèn que Sto. Tomàs Introduce aqui el tema 
de la Redenclón, concebido como una llberaclón de la esclavi¬ 
tud bajo el dlablo®^. 

Despuès de enmarcar en general el MIsterlo de la Pasión 
dentro del cuadro de la salvaclón, Sto. Tomàs atlende a sus 
detalles: a partir del articulo 4 se nos Invita a una meditaclón 


Ibídem, c, 3.° 

Tras este tema de la llbertad, que volveremos a encontrar en la cuestión 
siguiente, es evidentemente el de la gratuidad del Amor el que hay que estu¬ 
diar. Sto. Tomàs se expresa de la manera màs sòbria, pero su preocupación 
por mantener a la vez la trascendencia del plan salvífico y la llbertad de Cristo 
pone de maniflesto la atención que dedica al aspecto amoroso y personal de 
ia Redenclón. 

En el articulo 2 todo està una vez màs subordinado al secreto designio 
de DIos. A este propósito Sto. Tomàs formula de modo muy expresivo lo que 
podríamos llamar el principio mismo del método teológico: la referencia 
última a un plan revelado: Pides humana, et etiam Scripturae divinae, qui- 
bus fides instruitur innituntur, praescientiae et ordinationi divinae. Et 
ideo eadem ratio est de necessitate quae provenit ex suppositione eorum, et 
de necessitate quae provenit ex praescientia et volúntate divina (3 q 46 a 2 ad 
4). 

3 q 46 a 3 c ad 5, que vuelve sobre la idea expuesta en 4, 6 c, 1 ° Cfr. 
supra, cap. V, § 4, p. 381. 
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sobre diversos aspectos de la Pasión, meditación que tiene 
por objeto hacernos comprender progresivamente las dimen¬ 
siones del Misterio. A nuestro juicio, no hay razón alguna para 
no tomar en serio artículos como este articulo 4 sobre la con¬ 
veniència de la Cruz de Cristo: en él encontramos una especie 
de compendio de los diversos modos de ver el madero de la 
Cruz en la tradición cristiana, gracias a los cuales la Pasión de 
Cristo se sitúa en el centro del Misterio cristiano: por ejemplo, 
tema de la oposición entre el àrbol de la Cruz y el àrbol del Pa- 
raíso, que se reduce en definitiva al tema de los dos Adàn; 
tema de la Cruz, instrumento de salvación universal, porque 
purifica los cuatro elementos, porque extiende sus brazos a 
los cuatro puntos cardinales; tema de la Cruz, coronamiento 
de la Escritura, porque responde a una multitud de figuras. 
Evidentemente, se siente uno un tanto desbordado por esta 
variedad de temas, debidamente enumerades, que agrupan 
en dos breves columnas largas meditaciones patrísticas. 
Creemos que no hay que leer artículos de esta índole como 
leemos artículos de filosofia o comentaries a decisiones conci¬ 
liares; los argumentes que aquí se recogen no son «razones 
necesarias»; son temas de reflexión cristiana que se nos su- 
gieren para ser meditades y profundizados, a fin de que ten- 
gamos una fe documentada y reflexiva sobre el Misterio. El 
articulo tiene por objeto presentaries; hay que leerlos despa- 
cio, completar a veces su tenor yendo a los textos de los auto¬ 
res que citan, y ampliar nuestro sentido cristiano de la Pasión; 
las coherencias descubiertas hacen que nos demos cuenta, 
con anterioridad a toda explicación especulativa, del caràcter 
esencial de la Pasión de Cristo, desde el punto de vista de la 
fe cristiana, transmitida por la Escritura y vívida en la Tradi¬ 
ción. Partiendo de ahí, es decir de un dato recibido en sus 
multiformes aspectos y sus numerosas armonías, podran ser 
agrupades y concentrades ciertos temas màs esenciales y así 
se podran descubrir algunas cohesiones especulativas. A 
nuestro juicio, dentro de esta perspectiva hay que leer también 
los artículos sobre el sufrimiento de Cristo, en los cuales lo 
màs acusado es sin duda la nota de devoción a la Humanidad 
de Cristo: ella constituye la aportación del clima espiritual de 
Santo Tomàs a la Tradición cristiana. Fruto de una meditación 
muy amplia y muy escriturística, aparece como un comple- 


537 



mento, como un enriquecimiento de la fe y no como una am- 
pliación abusiva. Gracias a esta meditación sobre los sufri- 
mientos de Cristo, cobra realidad de modo concreto el tema de 
la satisfacción, la idea de la reparación por la ofensa hecha a 
Dios y él sentido de la universalidad salvadora del sufrimiento 
de Cristo. 

También encontramos en esta cuestión 46 algunas quaes- 
tiones de tipo màs escolàstico, por ejemplo, el difícil problema 
de la Vision beatifica de Cristo durante su Pasión. Tenemos 
también estudiós escriturísticos; al igual que otros muchos que 
le precedieron, Sto. Tomàs se ha fijado en la cuestión de la 
data de la Cena y de la fecha consiguiente de la Pasión; se ha 
dado cuenta de la diferencia entre San Juan y los Sinópticos y 
pone de relieve las soluciones que se dan de ordinario; no pa- 
rece que haya adoptado una actitud personal en esta cues- 
tión^^. 

En resumen, esta cuestión 46 creemos que està destinada 
a hacernos conscientes del Misterio de la Pasión; es conside- 
rado en sí mismo, a la luz del conjunto de los Misteriós de 
Cristo, en cada uno de los detalles concretos y significativos 
que nos proporciona el Evangèlic. El objeto mismo de la cues¬ 
tión parecía excluir un gran rigor en la manera de tratarla; lo 
que màs bien requiere es descubrir y valorar las armonías del 
Misterio. Desde el punto de vista del método teológico, esta 
cuestión manifiesta a su vez la preocupación que ya hemos 
comprobado muchas veces en Sto. Tomàs : partir del dato re- 
velado, aceptado tal cual es y comunicado por la Tradición 
cristiana, y hacer una elaboración del mismo que arranca del 
interior del Misterio considerado primeramente en sí mismo. 

Sin embargo, es posible una reflexión màs orgànica, una 
vez asegurado el dato; es lo que hace en las cuestiones 47- 
49, utilizando un esquema de causalidad. Sto. Tomàs se es- 
fuerza por poner la Pasión de Cristo en relación con sus cau- 
sas: es el objeto de la cuestión 47; la considera luego en la 
causalidad que ejerce: cuestiones 48 y 49; esta influencia de 
la Pasión de Cristo se estudia ante todo en sus diversos mo- 


3 q 46 a 9 ad 1. Parece que desde Sto. Tomàs no se ha propuesto nada 
nuevo hasta los trabajos de Mlle. Jaubert. 
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dos (q 48), luego en los efectos que causa en nosotros (q 49). 
Los principios en que se basa la construcción son extraordlna- 
rlamente simples; hay que tomarlos como lo que son: un an- 
damlaje para poner en orden el dato revelado y descubrlr en él 
màs de cerca sus conexiones Internas y su relaclón con la sal- 
vaclón®'^. 

Las causas de la Pasión 

Como el mismo titulo Indica, esta cuestión 47 Investiga las 
causas de la Pasión de Cristo; tiende a examinar la Pasión en 
los diversos agentes de que depende. Pràcticamente el ver- 
dadero problema que considera Sto. Tomàs consiste en enfo¬ 
car la Pasión respecto de Cristo y respecto del Padre: <i,Cómo 
son causas de la misma uno y otro? Este planteamiento de la 
cuestión equivale a considerar la Pasión de una manera màs 
exacta que en la cuestión 46, desde el punto de vista de la 
economia determinada por DIos. Que éste sea realmente el 
problema que se plantea Sto. Tomàs se deduce con suficlente 
evidencia de la organizaclón misma de los articulos, en la que 
predomina el estudio de la Influencia divina en la Pasión de 
Crlsto^^. 

Santo Tomàs se sitúa primeramente en el punto de mira de 
la DIvInIdad de Cristo, descartando la Intervenclón de su po¬ 
tencia para librar de la Pasión a la Humanidad; de este modo 
aclara lo que habia dicho acerca de la potencia del alma de 
Cristo en la cuestión 13: Sto. Tomàs afirmaba alli el caràcter 
Instrumental de la potencia del alma de Cristo sobre su proplo 
cuerpo; sólo en la medida en que recibe la potencia de la Dlvl- 
nldad de Jesús puede el alma dominar absolutamente las con- 
tlngenclas del cuerpo, no en virtud de un poder natural. Esto 
nos hace comprender el sentido de la sigulente conclusión: 


No se trata de reducir a las cuatro causas el Misterio considerado, sino 
de aclararie mediante un uso analógico de tal o cual noción de causa. Esta- 
mos ante el mismo método que hemos visto otras veces en la Suma. 

Ocupa los articulos 1 -3. Los articulos siguientes constituyen un 
comentario evangélico, de factura escolàstica, sobre los verdugos de Cristo y 
su pecado. 
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Spiritus eius (se. Christi) habebat potestatem con- 
servandi naturam carnis suae, ne a quocumque laesivo 
inflicto opprimeretur. Quod quidem habuit anima 
Christi quia erat Verbo Dei coniuncta in unitate perso- 
nae^®. 

Si el alma de Cristo no ejerce este poder, ello se debe evi- 
dentemente a un designio salvífico; volvemos, pues, de nuevo, 
para poder comprender el sentido de la Pasión de Cristo, al 
Misterio escondido en Dios. De la misma manera, un poco 
màs adelante, a! tratar de la Pasión desde el punto de vista 
del Padre, Sto. Tomàs escribe: 

Secundum tria Deus Pater tradidit Christum passio- 
ni... Tertio, non protegendo eum a passione, sed expo- 
nendo persequentibus^’. 

El Angélico subraya, pues, ante todo el aspecto trascen- 
dente de la economia de la Pasión; los textos que cita, en par¬ 
ticular 3 q 47, a 3 ad 1, aclaran bastante su pensamiento. Nos 
limitamos aquí a dar las referencias: siempre se trata de la ini¬ 
ciativa divina en la Pasión de Cristo: Rom 3, 25; 8, 32 y 11,22. 

Esta iniciativa divina en nada perjudica a la libertad huma¬ 
na de Cristo: aquí tenemos un segundo elemento para una 
teologia de la Pasión; depende de la elaboración del tema de 
la perfección humana de Cristo, de su alma en particular. Esta 
idea de la libertad de Cristo, inspirada por la perfección de su 
caridad, permite elaborar teológicamente el tema de la Pasión 
como sacrificio®®. Una solución que da un poco màs adelante 
formula de modo clarísimo el pensamiento de Sto. Tomàs: 

Passió Christi fuit sacrificii oblatio inquantum 
Christus propria volúntate mortem sustinuit ex cari- 
tate^®. 

Todo el articulo 2 es extraordinariamente interesante; a 
través de él vemos cómo la libertad amorosa de Cristo se sitúa 
dentro de la economia general de la Pasión e incluso de todo 


3 q 47 a 1; cfr. q 13 a 3 c; ad 2. 
3 q 47 a 3. 

3 q 47 a 2. 

3 q 47 a 4 ad 2. 
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el plan salvífico. Santo Tomàs, apoyàndose en Rom 5, 19, 
subraya la oposiclón de los dos Adàn en el plano de la obe¬ 
diència y de la respuesta a DIos; hay que Interpretar aquí la 
presencia del tema de los dos Adàn en la línea trazada ya en 
la I.® sobre la creaclón del primer hombre, y continuada en la 
ll.^ en los dos pasajes en que Sto. Tomàs trata del pecado 
original: la economia de la reparaclón se acomoda a la eco¬ 
nomia del pecado; en el punto de partida de ambas el acto II- 
bre puesto con relaclón a DIos tiene una Importància funda- 
mental; por consigulente, aquí tenemos una primera justlflca- 
clón de la Importància del mérito de Cristo en el misterlo de la 
Pasión, acerca del cual hablarà Sto. Tomàs màs adelante. 
Consigulentemente, la obediencla de Cristo es estudiada màs 
de cerca como sacrificlo, lo cual la coloca en la línea definida 
en la ll.®-ll.®® sobre la teologia del cuito, y constituye un primer 
jalón para una teologia del cuito cristlano. Interior y litúrgico; a 
este respecto la soluclón ad 1 es realmente capital: muestra 
en efecto cómo la Pasión de Cristo, considerada especlalmen- 
te desde el punto de vista de la obediencla, cumple verdade- 
ramente el conjunto de preceptos de la antigua ley y constitu¬ 
ye por tanto una etapa central de la economía®°. FInalmente, 
el sacrificlo de obediencla de Cristo es Interpretado en el mar¬ 
co del tema de la victorià sobre el demonio; esté binomio sa- 
crlflclo-vlctorla es clertamente un dato de Tradiclón; no parece, 
sin embargo, que Sto. Tomàs le estudie en todo su alcance; la 
argumentaclón es aquí màs alegórica que realmente tlpológl- 
ca®\ 

Sea lo que se quiera de este último punto, parece que el 
conjunto de este estudio sobre la obediencla de Cristo como 
causa de la Pasión permite ver mejor él papel que correspon- 
de a la llbertad del Senor, la espontaneldad de su Amor en el 


Esta solución hay que ponerla evidentemente en relación con la tipolo¬ 
gia de la Ley en la la-llae. Es necesario ponerla en claro también para el ar¬ 
ticulo que la cuestión siguiente consagra a la pasión como sacrificio y en el 
que se hace mención del cuito eucaristico: se sugiere asi una linea de conti- 
nuidad cultual: 3 q 48 a 3 ad 1. 

No podemos extendernos aqui sobre el tema del demonio. Sobre este 
tema la visión màs equilibrada nos parece ser aún la de la obra de Turner ci¬ 
tada supra, p. 438, n. 32. 
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Misterio de la Pasión, pero sobre todo también en la economia 
completa de la salvaclón. Evidentemente esto hay que ponerlo 
en conexión con el concepte de Encarnaclón, que, según Sto. 
Tomàs, exige la Integrldad de la Humanidad de Crlsto; ello nos 
hace también presentir la Importància de la llbertad de Crlsto 
para una teologia completa de la Redenclón, cuando se trate 
de estudiar la Influencia de la Pasión en la salvaclón. 

Después de la causalldad de Crlsto en la Pasión, viene la 
del Padre. Volvemos a encontrar aqui la Idea elaborada en 
otro contexto, a propósito de la potencia del alma de Crlsto. 
Ante todo hay que respetar aqui el Misterio de la economia: 

Sua aeterna volúntate praeordinavit (Deus) pas- 
sionem Christi ad humani generis liberationem: secun- 
dum illud quod dicitur Is 53: Dominus posuit in eo in- 
iquitatem omnium nostrum; et iterum: Dominus voluit 
conterere eum in infirmitate®^. 

Hay que poner aqui de relleve las citas de Is 53, que ya 
hemos encontrado mas arriba, a propósito de las flaquezas de 
la condiclón de Crlsto. La referencla a la economia divina for¬ 
ma parte de la teologia del SIervo. Hay que ahadir que, según 
el texto mismo de Isaias, se conjuga perfectamente con el te¬ 
ma de la llbertad del SIervo: Oblatus est guia Ipse voluit. Ahora 
blen, Sto. Tomàs puede conjugar ambas afirmaclones medlan- 
te su teologia del concurso divino y de la grada. Tras el texto 
que acabamos de citar prosigue Inmediatamente expllcando 
otro modo de Influencia del Padre en la Pasión: 

Inspiravit ei voluntatem patiendi pro nobis, in- 
fundendo ei caritatem. Unde ibidem sequitur: Oblatus 
est quia ipse voluit. 

Es justamente esta conjunclón del decreto eterno de salva¬ 
clón con la llbertad de Crlsto, Informada por la plenitud de la 
caridad, lo que ha querido expresar el profeta y lo que descar¬ 
ta la posibllldad del reproche de «crueldad» que, aun ahora, 
se oye a veces formular contra DIos: 

Innocentem hominem passioni et morti tradere con¬ 
tra eius voluntatem est impium et crudele. Sic autem 


3 q 47 a 3. 
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Pater Christum non tradidit, sed inspirando ei volun- 
tatem patiendi pro nobis. In quo ostenditur Dei severi- 
tas, qui peccatum sine poena dimitiere noluit..., et boni- 
tas eius, in eo quod cum homo sufficienter satisfacere 
non posset per aliquam poenam quam pateretur, ei sat- 
isfactorem dedit...®^. 

El conjunto de doctrina que de esta manera desarrollan los 
tres articules que acabamos de examinar es importante por- 
que esclarece un aspecte esencial de la Pasión de Cristo, muy 
acusado sobre todo en el Evangelio de San Juan: la relación 
de Cristo con su Padre; por eso recordamos la cuestión estu¬ 
diada màs arriba sobre la sumisión de Cristo a su Padre e in- 
cluso el conjunto de los consequentia uníonem que apuntan 
hacia estas relaciones de Cristo con su Padre®'*. 

Como Misterio, la Pasión de Cristo se encuentra por tanto 
situada en función de Dios y simultàneamente en la prolonga- 
ción de un estudio sobre Adàn y de otro sobre la Ley antigua. 
Para completar la visión teològica hay que examinar las con- 
secuencias de la Pasión: después de haberla estudiado en 
sus causas, hay que estudiar sus efectos; ya en el punto de 
partida podemos suponer que volveremos a encontrarnos si¬ 
multàneamente con una línea de causalidad y de continuidad 
històrica. 

El influjo salvífico de la Pasión de Cristo 

Hay una reciprocidad indiscutible entre las cuestiones 48 y 
49; se trata en definitiva del mismo objeto: el efecto salvador 
de la Pasión, pero se le examina primero en su origen, consi- 
derando la Pasión como causa, luego en sí mismo: la salva- 
ción que la Pasión trae consigo. Para hacer el comentario de 
estas cuestiones podemos sin duda tomar en bloque ambas 
exposiciones. Se nos presentan como una interpretación del 
dato revelado sobre el sentido económico de la Pasión de 


Ibidem, ad 1. Los puntos suspensivos corresponden a las citas de San 
Pablo cuyas referencias hemos dado ya supra, p. 408, y que completan los 
datos de la teologia del Siervo. 

3 q 20-24, cfr. supra, cap. V § 6. 
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Cristo, a la luz de las Investigaclones de las cuestiones 2-26 
sobre el MIsterlo del Verbo Encarnado en sí mlsmo®^. 

La cuestión 48 se intitula de modo efficiendi pas- 
sionis Christi; enumera al parecer cinco modos y aíïade 
una consideración sobre el caràcter propio de redentor 
atribuido a Cristo. De hecho, al fiu de esta cuestión hay 
un texto que resume su contenido y nos evita que tra- 
temos de modo uniforme sobre estos cinco modos, que 
no estan todos en el mismo plano®®; 

Passió Christi, secundum quod comparatur ad di- 
vinitatem eius, agit per modum efficientiae; inquantum 
vero comparatur ad voluntatem animae Christi, agit per 
modum meriti; secundum vero quod consideratur in ip- 
sa carne Christi, agit per modum satisfactionis, inquan¬ 
tum per eam liberamur a reatu poenae; per modum 
vero redemptionis, inquantum per eam liberamur a ser- 
vitute culpae; per modum autem sacrificii, inquantum 
per eam reconciliamur Deo®’. 

Así, pues, este texto distingue los niveles en los que de- 
bemos situarnos sucesivamente para comprender el Influjo 
salvífico de la Pasión de Cristo y nos sugiere tamblén el modo 
de sintetizar esos diversos pianos en una visión única y com¬ 
prensiva. A la luz del mismo podemos dar con el plan de esta 
cuestión e Intentar una Interpretaclón de ella. Estamos dentro 
de la sección acta et passa Christi In carne. Desde luego, Sto. 
Tomàs considera ante todo la Pasión como un acto humano 
de Cristo: ésto constituye el objeto de los cuatro primeros ar- 
tículos; el texto de la conclusión que acabamos de citar nos 


No citamos ningún lugar paralelo de estas cuestiones porque no le 
hemos encontrado. Tenemos aquí sin duda una consecuencia de la actitud 
adoptada por Sto. Tomàs y que consiste en haber distinguido netamente entre 
el Misterio de la Encarnación en sí mismo y en sus consecuencias, los acta et 
passa Christi in carne. Los estudiós de otros autores escolàsticos sobre el 
mérito de Cristo, su titulo de mediador, etc., que hallamos en sus cuestiones 
sobre la Pasión, para Sto. Tomàs son ya cosa conocida y expuesta. El pro¬ 
blema aquí consiste en exponer cómo se entroncan en una teologia de la Pa¬ 
sión como acto saludable. 

Estos cinco modos son los siguientes: mérito, satisfacción, sacrificio, 
redención, eficiència. 

3 q 48 a 6 a 3. 
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invita a considerar sucesivamente en estos artícuios ei acto 
interno de ia voiuntad, principio dei mérito saivífico, y ei acto 
externo, concretamente ei don de ia vida de Cristo, considera¬ 
da bajo ios diferentes aspectos tradicionaies: satisfacción, sa- 
crificio, redención®®. De esta suerte, a ia iuz de ios principios 
sobre ia actividad humana, estudiades ai comienzo de ia I.®- 
II.®®, el Angélico consideraria la Pasión, mientras que los datos 
asentados al comienzo de la III.® permitirían una aplicación de 
esos principios conforme a la realidad de Cristo. Este anàlisis 
de la Pasión, acometido desde el punto de vista del acto hu- 
mano, no basta, sin embargo para deducir su influjo saivífico: 
es preciso ver también en él la acción salutífera de Dios mis- 
mo, el único que puede salvar hablando con toda propiedad; 
de esta suerte la cuestión continúa poniendo toda esta activi¬ 
dad de Cristo bajo la moción de Dios, gracias a la categoria de 
instrumentalidad; lo cual permite introducir el tema capital de 
la virtus passionis Christi, que aparece como factor determi- 
nante en teologia sacramentaría. En seguida se ve que Sto. 
Tomàs aplica aquí los datos obtenidos en las cuestiones 7 y 8: 
la causalidad de la humanidad de Cristo entra en juego en el 
plano de la perfección de su actividad humana y simultànea- 
mente en el plano de la instrumentalidad. El Misterio puede 
ser formulado por la conjunción de estos dos aspectos vincu- 
lados en la realidad. Intentaremos examinar detalladamente 
cada uno de los componentes enunciados por Sto. Tomàs. 

El mérito capital de Cristo 

No tenemos por qué extraharnos de que, al considerar la 
Pasión desde el punto de vista de la voiuntad humana de Cris¬ 
to, Santo Tomàs inquiera acerca del mérito. Esto corresponde 
plenamente a su doctrina sobre el sentido de la actividad hu¬ 
mana; ya lo hemos visto en múltiples ocasiones: el mérito ex- 
presa el lazo de unión que existe entre la actividad humana y 
el don de la bienaventuranza. Ahora bien, se trata aquí de la 
salvación, es decir, del acceso gratuito de todos los hombres a 


Para apreciar estos diversos aspectos en la Tradición, recúrrase a 
TURNEE, 0 . c., mejor que a AULEN, Christus Víctor (trad. francesa, París 
1949) cuyo objetivo polémico desequilibra, a nuestro juicio, la yisión de con- 
junto. 
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la Vision de Dios; por tanto el problema consiste en saber có- 
mo el acto de Cristo merece para ellos la salvación. Ya Sto. 
Tomàs se había planteado la cuestión dentro de su investiga- 
ción sobre las dos voluntades de Cristo; entonces no tratamos 
del tema, a fin de hacerlo aquí. El principio en que se basa la 
respuesta es simple; deriva íntegramente del tema estudiado 
en las cuestiones 7 y 8 de la capitalidad de la grada de Cristo 
y de su operación sobrenatural: 

Christo data est gratia non solum sicut singular! 
personae, sed inquantum est caput Ecclesiae, ut scilicet 
ab ipso redundaret ad membra. Et ideo opera Christi 
hoc modo se habent tam ad se quam ad sua membra, 
sicut se habent opera alterius hominis in gratia consti- 
tuti ad ipsum^®. 

Por tanto, Sto. Tomàs resuelve el problema de la transmi- 
sión del mérito de Cristo y, por consiguiente, de la verdadera 
causalidad meritòria dé la Pasión, dentro de una perspectiva 
de Cuerpo Místico : en la medida en que la actividad del Senor 
centraliza en sí misma la plenitud de la actividad sobrenatural, 
la totalidad por así decirlo del mérito, no se puede concebir la 
salvación sino dependiéntemente de este mérito y en comuni- 
cación con él. La perspectiva de participación que hemos es¬ 
tudiado màs arriba aflora en esta solución. Con ella se conjuga 
la perspectiva de un influjo voluntario de Cristo que hace que 
entremos a participar de su mérito; en este sentido pueden in- 
terpretarse las fórmulas que subrayan el caràcter consciente 
de la actividad salvífica de Cristo, por ejemplo, ésta que ha- 
llamos dentro del estudio sobre la satisfacción: 

Caput et membra sunt quasi una persona mystica. 

Et ideo satisfactio Christi pertinet ad omnes fideles 
sicut ad sua membra. Inquantum etiam dúo homines 
sunt unum in caritate, unus pro alio satisfacere potest^*’. 

Juzgamos necesario subrayar un tanto detalladamente lo 
que nos parece ser el sentido exacto de esta solución; para 
captarie hay que tener en cuenta numerosos datos anterior- 


3 q 48 a 1. 
Ibidem, a 2 ad 1. 
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mente establecidos en la Suma teològica, sin lo cual no hay 
modo de resolver algunas objeciones. 

Advirtamos ante todo que se trata aquí de uno de los as- 
pectos de la teologia de la Redención; como hemos dicho a 
propósito de la cuestión 7, Sto. Tomàs no separa causalidad 
meritòria y causalidad instrumental; ir al fondo de un objeto 
formal no significa ignorar los otros, lo que ocurre es que 
nuestra inteligencia està estructurada de tal manera que no 
puede intentar una síntesis sino después de múltiples anàlisis 
parciales. Dentro de esta misma perspectiva hay que notar 
que las explicaciones acerca del mérito de Cristo no son en 
modo alguno, incluso en su contenido formal, independientes 
de la unión hipostàtica: ya hemos visto que el tema de la capi- 
talidad de Cristo se presenta en Sto. Tomàs de manera relati- 
vamente autònoma respecto del Misterio de la uniòn; pero pa¬ 
ra interpretaria teològicamente, el Angélico ha puesto en juego 
primeramente conveniencias tomadas de la uniòn, a fin de 
subrayar la vinculaciòn ontològica existente entre ambos Mis¬ 
teriós. 

Dicho esto, a fin de vincular la causalidad meritòria de la 
Pasiòn al conjunto de la realidad de Cristo, hay que entrar ya 
en su contenido formal. Creemos que podremos verie mejor 
refiriéndonos al tema dé la Imagen de Dios. Como hemos vis¬ 
to, Sto. Tomàs definia la Imagen de Dios por relaciòn a la bie- 
naventuranza, considerando el grado natural de la Imagen 
como una capacidad de bienaventuranza^T Asimismo, admite 
la bienaventuranza creada del alma de Cristo, basàndose en 
la funciòn mediadora del Sehor: por el hecho de que Cristo 
debe poner en camino de la plenitud de la Imagen a todo 
hombre, Imagen de Dios, posee en sí lo qué debe comuni- 
car ^2 00 ahí se sigue que en el orden de la Imagen, es decir, 
en los diversos grados posibles del llamamiento del hombre a 
la bienaventuranza, Cristo es cabeza por la plenitud de su 
grada y la perfecciòn de su actividad sobrenatural; a su vez, 
cualquier hombre, cuando se le mira desde él punto de vista 
de la Imagen, està en cierto modo orientado hacia Cristo. Sto. 


Cfr. supra, cap. IV, § 1 y 2. 
Cfr. supra, cap. V, § 4. 
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Tomàs ha distinguido ya en la cuestión 8 los diversos grados 
de esta orlentaclón^®. Dentro de esta perspectiva es seguro 
que la acción de Cristo, fruto de la plenitud de la grada, reúne 
en sí toda la realldad Imaginable del mérito; es Igualmente 
clerto que esté mérito es tamblén participable por todos los 
hombres, ya que todos los hombres son Imagen de DIos y han 
recibido un llamamiento para la blenaventuranza. Por tanto, 
cuando Sto. Tomàs nos dice que el mérito dé Cristo se extlen- 
de a todos sus miembros, ello significa por una parte la unl- 
versalldad del mérito de Cristo, que corresponde por lo demàs 
a la extensión universal de una voluntad humana redentora; y 
por otra parte afirma la vinculaclón de todo hombre a Cristo, 
en la misma medida de la vinculaclón a DIos sobrenaturalmen- 
te ofrecida a la llbertad humana, es decir, en la medida de su 
cualldad de Imagen. 

Esta Interpretaclón en funclón del tema de la Imagen de 
DIos creemos que hace posible una primera respuesta a cues- 
tlones un tanto enojosas como ésta: sl el mérito de Cristo se 
extiende a sus miembros, <i,qué es lo que constituye a los 
hombres en miembros antes del mérito de Cristo? Sl el mérito 
de Cristo se extiende a sus miembros, <i,es universal la Re- 
denclón?^"*. 

Se ha buscado a lo largo de los siglos y se sigue buscando 
aun hoy día una soluclón a estas aporías entre los dos extre¬ 
mes sigulentes : la Idea de una Inclusión física de todos los 


Accipiendo generaliter secundum totum tempus mundi, Christus est 
caput omnium hominum; sed secundum diversos gradus. Primo enim et prin- 
cipaliter est caput eorum qui acta uniuntur sibi per gloriam. Secundo, eorum 
qui actu uniuntur sibe per caritatem. Tertio, eorum qui uniuntur sibi per fidem. 
Quarto vero, eorum qui uniuntur solum potentia nondum ad actum reducía, 
quae tamen est ad actum reducenda, secundum divinam praedestinationem. 
Quinto eorum qui in potentia sibi sunt uniti quae num-quam reducetur ad ac¬ 
tum: sicut homines in hoc mundo vívenies qui non sunt praedestinati. Qui 
tamen, ex hoc mundo recedenies, totaliter desi-nuni esse membra Christi; 
quia iam nec sunt in potentia ut Christo uniantur (3 q 8 a 3). 

Dentro de esta perspectiva hay que situar sin duda el ensayo ya anti- 
cuado del P. MALEVEZ, L'Eglise le Christ, en "Rech. Se. Rei.” (1935) 257- 
291: 418-440, así como la nota del P. CQNGAR, Sur l'indusion de 

l'Humanité dans le Christ, en RSPT 25 (1936) 489-495. No estamos absolu- 
tamente seguros de que la perspectiva de Sto. Tomàs requiera un comple¬ 
mento en el sentido en que le buscan estos trabajos. 


548 



hombres en Cristo, en el plano de la humanidad, o a la Inver¬ 
sa, la sola predestinaclón de Cristo como cabeza. En la prime¬ 
ra perspectiva se parte de ese sentido paulino de la totalldad 
de Cristo, tan Intensamente destacado en nuestros días por 
Cerfaux o Roblnson^^, para preguntar cómo la humanidad de 
Cristo puede ser en clerto modo toda la especle humana: sl se 
pudiera hallar una respuesta a esta pregunta, el problema 
quedaria resuelto en el sentido de que todo acto de Cristo se¬ 
ria un acto de todos los hombres. Pero parece realmente dificll 
hallar un fundamento especulativo a este modo de ver las co- 
sas, a menos de resucitar clerta forma de platonismo. <i,Habrà 
que renunciar entonces a una comunidad ontològica entre 
Cristo y los hombres y llmitarse a considerar la causalldad de 
la Redenclón afirmando que DIos nos Imputa los méritos de 
Cristo por el hecho de haber predestinado a Cristo para qué 
fuera nuestra cabeza? Tal extrinsecismo no satisface a nues- 
tro sentido cristlano. 

Creemos que entre ambos extremes se da la soluclón de 
Santo Tomàs, muy matizada clertamente y fàcil de desequili¬ 
brar. Según el Angéllco, no se da tal Inclusión fisica de los 
hombres en la humanidad de Cristo: cada humanidad es es- 
peciflcamente Idèntica; razones doctrinales, tanto dogmàticas 
como fllosóficas, exigen a Santo Tomàs afirmar la perfecta 
singularidad de la humanidad de Cristo. Por tanto la comuni¬ 
dad no tiene lugar en ese plano. Pero por otra parte la huma¬ 
nidad de Cristo subsiste en un plano personal trascendente, lo 
cual se formula en términos de dignidad; màs adelante vere¬ 
mes las consecuenclas que esto Implica para la Redenclón; 
dando un paso adelante, la humanidad de Cristo pertenece a 
la raza humana, lo cual constituye una solldaridad genètica, 
cuyo alcance redentor Intentaremos precisar tamblèn; flnal- 
mente, la humanidad de Cristo està llena de grada y desde 
este punto de vista, que es el de la Imagen, se da una verda- 
dera Inclusión de cualquier grada en ella. Esta Inclusión no se 
limita a un sobrenatural accidental, ya que justamente Sto. 
Tomàs conocia un grado natural de la Imagen, que constituye 
en todos los hombres la base para un llamamiento a la actlvl- 


En La théologie de l'Eglise selon saint Paul (París 1942) y sobre todo en 
el preciosofolletoThe Body (Londres 1950). 
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dad sobrenatural y por consiguiente una relación con Cristo; 
pero, recíprocamente, esta inclusión en sus diversos grados y 
en su realización última, para cada hombre y para la humani- 
dad entera, depende de la eterna predestinación, ya que se 
define en función de la bienaventuranza sobrenatural. Dentro 
de esta perspectiva no hay dificultad en admitir la universali- 
dad del mérito salvífico de Cristo, como no la hay para reco- 
nocer la universalidad del llamamiento a la bienaventuranza. 
En la medida en que, como hemos intentado exponer^®, la dis- 
tinción de San Juan Damasceno entre predestinación antece- 
dente y consiguiente formula el misterio del llamamiento de 
Dics y de la respuesta del hombre, se puede aplicar sin dificul¬ 
tad a la causalidad meritòria de Cristo: el Sehor realiza en el 
orden de la grada y del mérito la perfección de la Imagen de 
Dics, en dependencia de su condición de Imagen en el orden 
hipostàtico; de hecho incluye realmente en sí mismo, en el 
momento de la Pasión, a todos los hombres en cuanto que 
hay que salvaries, es decir, conducirlos a la plenitud de la 
Imagen. La participación concreta mediante una operación es¬ 
piritual (fe y sacramentos de la fe), de esta capitalidad de Cris¬ 
to, se funda en cada hombre en su capacidad radical de Dios 
y tendra un desarrollo que es simultàneamente función de la 
predestinación divina y de la libertad humana. 

En resumen, esta idea del mérito capital hay que relacio¬ 
naria con la concepción que tiene Sto. Tomàs sobre la relación 
entre naturaleza y grada dentro de una concepción dinàmica 
de la Imagen de Dios; supone la plenitud espiritual de Cristo, 
ontológicamente dependiente de su condición de Verbo En- 
carnado; supone finalmente una teologia de la libertad divina, 
formulada a la luz de la predestinación y a la cual corresponde 
una teoria del voluntario humano. Sin duda esta explicación no 
es tan fàcil como la de una inclusión física o una predestina¬ 
ción extrínseca a las estructuras. Nos parece, sin embargo, 
una respuesta equilibrada y que tiene en cuenta la totalidad 
del dato^^. 


Cfr. supra, cap. I, § 3, p. 66. 

Esta es la razón por la que rechazamos en último término las concluslo- 
nes del P. GLORIEUX, Le Mente du Christ selon saint Thomas, en "Rev. Se. 
Rei." (1930) 622-649. El autor ha querido radicar nuestra solidaridad con Cris- 
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Para conduir este tema del mérito capital, es preciso ad¬ 
vertir que ese mérito da a la actividad concreta de Cristo, a su 
acto «exterior», su valor en favor nuestro; ya hemos citado un 
texto relativo a esto desde el punto de vista de la satisfacción: 
Sto. Tomàs vuelve muchas veces sobre esta misma idea en la 
cuestión 49: 

Passió Christi causat remissionem peccatorum per 
modum redemptionis. Quia enim est caput nostrum, 
per passionem suam, quam ex caritate et oboedientia 
sustinuit, liberavit nos tamquam membra sua a pecca- 
tis, quasi per pretium suae passionis; sicut homo per al- 
iquod opus meritorium quod manu exercet, redimeret 
se a peccato quod pedibus commisisset. Sicut enim 
naturale corpus est unum, ex membrorum diversitate 
consistens, ita tota Ecclesia, quae est mysticum Christi 
corpus, computatur quasi una persona in suo capite, 
quod est Christus’*. 

Pero si la rectitud interior de la voluntad de Cristo da a su 
acto todo su contenido meritorio, no basta para constituirie to- 
talmente. Concretamente considerado, es satisfacción, sacrifi- 
cio, redención; realiza el ministerio de la liberación del pecado, 
de la liberación del demonio, de la reconciliación con Dios. Es¬ 
tos aspectos complementarios, cuya lista no es exhaustiva y 
que por otra parte se implican mutuamente, son tratados uno 
tras otro por Sto. Tomàs. 


to independientemente de la misión y de la predestinación del Senor, Inde- 
pendientemente de su caridad universal e incluso de su caràcter de instru¬ 
mento. A su juicio, para que se dé comunicación de los méritos de Cristo, se 
requiere en El, "ciertamente de manera muy misteriosa, una unión, una identi- 
dad entre su naturaleza individual y la naturaleza humana, esa naturaleza es¬ 
pecífica en la que todos los hombres convienen" (pàg. 644). El juicio del P. 
CONGAR sobre este articulo nos parece justificado: "Hay en el mérito de 
Cristo un elemento de decreto positivo por parte de Dios que M. Glorieux ha 
descuidado, aun cuando se funde esta disposición positiva en la ontologia 
humano-divina de Cristo”, en B.Th. III, 882 (1128). 

3 q 49 a 1. 
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Aspectos de la Pasión 

Cuanto màs se meditan los artículos en los que Sto. Tomàs 
explica los modos concretos de la causalldad de la Pasión, 
mayor dificultad se experimenta al tratar de poner entre ellos 
distinclones formales rigurosas. Blen al contrario, todo parece 
producir la Impresión de una reflexión en el curso de la cual 
Sto. Tomàs explota con gran llbertad los diversos temas tradl- 
clonales sobre la Pasión. Juzgúese por estos pocos ejemplos: 

El orden de los temas en la cuestión 48 es el sigulente: sa- 
tlsfacclón, sacrificlo, redenclón; lógicamente no es satlsfacto- 
rlo, ya que los temas 1 y 3 dicen directa relaclón con el pecado 
y el segundo se reflere màs blen a la ofrenda a DIos. De he- 
cho, en el texto de la conclusión que hemos citado màs arriba 
el orden es: satisfacción, redenclón, sacrificlo. En la cuestión 
49 preflere la tercera posibllldad de orden; se hace depender 
de la redenclón nuestra doble llberaclón, de la satisfacción la 
cuestión de la pena del pecado y, finalmente, del sacrificlo la 
reconclllaclón. Cabe por tanto conduir que al menos el orden 
de estas formalldades es Indiferente. 

Por otra parte, Incluso el contenido de estos temas se Iden¬ 
tifica en clerta medida. Al estudiar la satisfacción, Sto. Tomàs 
se expresa de esta manera: 

Ule proprie satisfacit pro offensa qui exhibet offen- 
so id quod aeque vel magis diligit quam oderit offen- 
sam. Christus autem, ex caritate et oboedientia patien- 
do, maius aliquid Deo exhibuit quam exigeret recom- 
pensatio totius offensae humani generis’®. 

Se trata, pues, de ofrecer a DIos una cosa que le agrade 
màs que le desagradó la ofensa. Màs adelante, al estudiar el 
efecto de reconclllaclón que obra la Pasión en cuanto que es 
sacrificlo, Santo Tomàs escribe: 

Passió Christi est causa reconciliationis nostrae ad 
Deum... secundo inquantum est Deo sacrificium ac- 
ceptissimum. Est enim> hoc proprie sacrificii effectus 
ut per ipsum placetur Deus: sicut cum homo habet of- 


3 q 48 a 2. 
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fensam in se commissam remittit propter aliquod obse- 
quium acceptum quod ei exhibetur*®. 

Si no palabra por palabra, al menos idea por idea, el tema 
del sacrificio coincide en este texto con el significado del tema 
de la satisfacción en el otro. En ambos casos hay una ofrenda 
que agrada a Dios, por su objeto y por las disposiciones en 
que se hace, y que repara la ofensa. No queremos decir con 
este ejemplo que los diversos temas se identifiquen siempre 
por completo en Sto. Tomàs; pero es sin duda útil comprobar 
a base de textos concretos que es preferible renunciar en este 
campo a definiciones exclusivas. Cabe pensar que en los dife- 
rentes conceptos usados por Sto. Tomàs hay la misma flexibi- 
lidad que en las raíces hebraicas que designan la reparación 
del pecado; en definitiva se refieren a una misma realidad pro¬ 
funda; difieren por su origen preferentemente jurídico o prefe- 
rentemente cultual®T 

El método para comprender las dos cuestiones que estu- 
diamos no parece, pues, que deba ser el de un anàlisis con¬ 
ceptual estricto; al igual que en la cuestión 46 hay que estudiar 
los temas tal como se nos presentan y referirlos a las catego- 
rías bíblicas o patrísticas a las que corresponden màs o me¬ 
nos, lo cual permite al final del estudio obtener algunas cons- 
tantes que se desprenden del dato en sí mismo y que consti- 
tuyen el armazón teológico de la Redención. Quisiéramos 
enunciarlas aquí brevemente, porque mejor que los artículos, 
ellas nos indican la ruta de Sto. Tomàs. 

En el punto de partida tenemos la noción del pecado como 
ofensa de Dios. Según advertia Sto. Tomàs màs arriba en la 
Suma, ésta es la noción màs profunda de pecado®^; efectiva- 
mente, pone de relieve una relación personal y orienta por 
consiguiente en el mismo sentido personal la noción de Re¬ 
dención. Muchas veces también Sto. Tomàs distingue en la 
Suma dos consecuencias del pecado, el reatus poenae y la 


3 q 49 a 4. 

Cfr. E. JACOB, Théologie de l'Ancien Testament (París 1955) 234-238. 

A theologis consideratur peccatnm praecipue secundum quod est of- 
fensa contra Denm; a philosopho autem morali, secundum quod contra-riatur 
rationi (1-2 q 71 a 6 ad 5). 
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servitus culpae®®. Estas dos expresiones son difíciles de tra- 
ducir; la primera implica la idea de un castigo: realidad que es 
a la vez jurídica y ontològica; es jurídica en el sentido de que 
resulta de una sentencia de Dios ofendido; es ontològica en 
cuanto que el castigo va en cierto modo incluido en la falta que 
gravita sobre el pecador®"*. En esta perspectiva se sitúa prefe- 
rentemente el tema de la satisfacciòn; jurídicamente conside- 
rado, se refiere a la reparaciòn de la ofensa mediante la amo¬ 
rosa sumisiòn al castigo correspondiente; desde el punto de 
vista ontològico significa la reparaciòn del ser caído mediando 
siempre esta sumisiòn al castigo, inscrito en el pecado mismo. 
Creemos que no se puede rechazar esta categoria de satis¬ 
facciòn so pretexto de que es jurídica. Es una razòn de conve¬ 
niència, pero hay màs: No es posible descartar ni del Antiguo 
ni del Nuevo Testamento el aspecto jurídico de la Redenciòn; 
no podemos anular los primeros capítulos de la Carta a los 
Romanos, ni el tema de la còlera de Dios; lo que sí es cierto 
es que este tema no agota la teologia de la Redenciòn, como 
habría querido San Anselmo, al menos en la interpretaciòn 
que se hace corrientemente del Cur Deus homo. 

El tema de la Redenciòn (en el sentido técnico y restringido 
del término) responde principalmente a la categoria servitus 
culpae; se trata del rescate de una esclavitud en la que nos ha 
sumido el pecado; dentro de esta perspectiva la Pasiòn es in¬ 
terpretada como pretium solutionis nostrae®®. El aspecto jurídi¬ 
co existe, aunque tal vez menos acentuado; Sto. Tomàs insis- 
te en la idea de una esclavitud respecto del pecado (punto de 
vista màs ontològico) y en la de una esclavitud respecto del 
demonio (punto de vista màs personal: la ruptura personal con 
Dios implica servidumbre respecto del demonio). La redenciòn 
se concibe como una liberaciòn de esta doble esclavitud; des¬ 
de el punto de vista de la esclavitud respecto del pecado, se 
da la mano con el tema de la satisfacciòn. En cuanto al tema 
del demonio, Sto. Tomàs no le ignora, ya que es un legado 


La distinción màs frecuentemente estudiada es la de pena y de 
•culpa: 1 q 48 a 4; 1 -2 q 21 a 2. Cfr. supra, p. 212. 

Sobre los diversos aspectos de la pena, cfr. 1 -2 q 87 a 1 ss. 

3 q 48 a 4-5. 
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importante de la Tradición; he aquí cómo le interpreta: por una 
parte el hombre es indirectamente liberado de la esclavitud del 
demonio en el sentido dé que vuelve a estar en grada con 
Dios; en efecto, la esclavitud del demonio no es independiente 
de la voluntad de Dios, no puede tener lugar sino Deo permi- 
tiente®®; esta permisión divina cesa desde el momento en que 
el hombre es salvado por la Pasión de Cristo®^. Aquí està pro- 
bablemente la línea esencial del pensamiento de Sto. Tomàs. 
En una dirección màs inmediatamente pròxima al pensamiento 
patrístico, menciona también él hecho de que el demonio ha 
perdido todo su poder sobre los hombres, por haberse ensa- 
hado con Cristo, sobre quien no tenia derecho alguno: 

Passió Christi nos a diabolo liberavit, inquantum in 
passione Christi excessit modum potestis sibi traditae a 
Deo, machinando in mortem Christi, qui non habebat 
meritum mortis, cum esset absque peccato®®. 

La idea de sacrificio no se relaciona tan directamente con 
el pecado; hemos encontrado una primera elaboración de la 
misma en el contexto de la cuestión precedente y entonces se 
insistia en la voluntad libre de Cristo en la Pasión; lo que aquí 
se esclarece es el aspecto complementario de la muerte de 
Cristo como sacrificio, subrayando discretamente el apaci- 
guamiento de la còlera de Dios: ad eum placandum®®. Por eso 
Sto. Tomàs pone màs directamente en relación con el sacrifi¬ 
cio el tema de la reconciliación con Dios®°. Dentro de este con¬ 
texto del sacrificio Sto. Tomàs expone en esta cuestión 48 el 
papel del cuerpo del Sehor, en un texto que citamos porque 
nos permite acabar de conocer todas las dimensiones de este 
sacrificio: 

Caro Christi est perfectissimum sacrificium. FYimo 
quidem quia, ex eo quod est humanae naturae caro, 
congrue pro hominibus offertur, et ab eis sumitur sub 
sacramento. Secundo, quia, ex hoc quod erat passibilis 


*** 3 q 49 a 2 ad 2-3. 
Ibídem. 

Ibídem, Corpus. 

3 q 48 a 3. 

3 q 49 a 4. 
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et mortalis, apta erat immolationi. Tertio quia, ex eo 
quod erat sine peccato, efficax erat ad emundanda pec- 
cata. Quarto quia, ex eo quod erat caro ipsius offeren- 
tis, erat Deo accepta propter caritatem suam carnem of- 
ferentis®'. 

Tenemos aquí nuevamente cierto número de datos ya ex- 
plicados por Sto. Tomàs: la integridad de la naturaleza huma¬ 
na de Cristo, la asunclón voluntarla de las deficlenclas consl- 
gulentes al pecado; la pureza perfecta de Cristo no solamente 
con relaclón al pecado, sino tamblén positivamente por la san- 
tldad de su humanidad; finalmente, la perfección de la caridad 
manifestada en la entrega de la vida. Desde el punto de vista 
del cuerpo tenemos aquí un admirable resumen de todo lo que 
constituye la Pasión de Cristo como acto humano redentor. 

Al término de estos cuatro artículos nos damos cuenta con 
mayor exactitud del valor humano y sobrenatural de la Pasión 
de Cristo: es la donaclón de su propla vida, ofrecida por el Se- 
hor no solamente con una carldad perfecta para con DIos y 
para con los hombres que hay que salvar, sIno tamblén, sl ca¬ 
bé decirlo, con la carldad; porque Cristo posee la plenitud de 
la santidad y, en el orden del cuito tributado a DIos por el 
hombre, reallza la plenitud de la ofrenda humana. 

Pero Sto. Tomàs no se contenta con esta elaboraclón en la 
que ha puesto en juego, para Interpretar la Pasión, toda su 
teologia de la perfección de la humanidad de Cristo al mismo 
tiempo que la de su plena comunidad con los hombres que va 
a salvar. Es que, como hemos dicho, esta perfección y esta 
realldad de la condiclón humana no son de hecho separables 
de la unión hipostàtica y por tanto de su condiclón divina; tam- 
poco la Revelaclón nos presenta solamente la Redenclón co¬ 
mo un acto humano, sino tamblén y sobre todo como una ges¬ 
ta de DIos, presente en Cristo para salvar al mundo. Este as¬ 
pecte divino, esenclal a la Pasión, es lo que Santo Tomàs 
quiere significar cuando subraya el caràcter Instrumental del 
acto humano de Cristo en los últimos artículos de la cuestión 
48. 


3 q 48 a 3 ad 1. 
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La eficacia divina de ia Pasión 

Parece que, según la mente dé Sto. Tomàs, la presencia 
de DIos en Cristo juega un doble papel en la Pasión. En primer 
lugar, en el plano del acto humano considerado como sacrlfl- 
clo 0 satisfacción, no hay por menos de considerar la dignidad 
de lo que Cristo ofrece: su cuerpo, su vida: 

Dignitas carnis Christi non est aestimanda solum 
secundum carnis naturam, sed secundum personam as- 
sumentem, inquantum scilicet erat caro Dei: ex quo 
habebat dignitatem infinitam®^. 

Creemos que una advertència de este género debe enten- 
derse a la luz de la Interpretaclón que hemos dado màs arriba 
de la noclón de dignidad®®. Por el hecho de ser Cristo el Verbo 
Encarnado, la ofrenda de su vida humana se sitúa en un plano 
existencial trascendente; desde este punto de vista no tiene 
equivalente en cualquier otro sacrificlo. Ya hemos dicho que 
en la dignidad había un elemento expllcativo de la Idea de In- 
cluslón; no debe tomarse en sentido especifico; basta que la 
humanidad de Cristo y su actividad subsistan en un plano dls- 
tlnto del nuestro, por lo cual le Incluyen y le representen. 

El tema de la Instruméntalldad se plantea de otra manera. 
No se trata de ver cómo la unión hipostàtica redunda en el va¬ 
lor del acto humano de Cristo, sino de poner plenamente este 
acto humano bajo la moclón de DIos agente principal. Sto. 
Tomàs es muy breve en su formulaclón: se limita a recordar lo 
que había dicho sobre la categoria de Instruméntalldad y so¬ 
bre la coherencla de un acto humano, perfecto en su orden, 
con la Influencia divina. No hay razón para que nosotros lo ex- 
pongamos aquí con mayor amplitud, puesto que ya hemos 
puesto de relleve su teoria de las diversas causalldades de la 
humanidad de Crlsto®"*. SIn embargo, hay qué destacar tres 
puntos. 

En primer lugar, hay que notar que la categoria de causall- 
dad eficlente sólo se emplea para este aspecto divino dé la 


3 q 48 a 2 ad 3. 

Cfr. supra, cap. V, § 4, p. 374 ss. 
Cfr. ibídem, p. 402. 
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Pasión de Cristo; el acte humano en cuanto tal nada reallza: 
sólo DIos salva eficazmente. Todo el tema de la Pascua divina 
està aquí Impllcado. En esto todo lo que Insistamos serà poco. 
No es posible al espírltu humano abarcar en una sola mirada 
las diversas causalldades de la Pasión de Cristo: seria tanto 
como abarcar el MIsterlo de la unión hipostàtica. Pero Sto. 
Tomàs, al poner toda la actividad humana del Sehor bajo la 
moclón principal de DIos, muestra claramente la naturaleza 
teàndrica de la salvaclón. 

Seguidamente hay que advertir que esta moclón divina se 
aplica al acto humano en sí mismo; es una simple consecuen- 
cla de la dualldad de operaclones en Cristo: 

Quia vero humanitas Christi est divinitatis instru- 
mentum, ex consequenti omnes actiones et passiones 
Christi instrumentaliter operantur, in virtute divinitatis, 
ad salutem humanam. Et secundum hoc, passió Christi 
efficienter causat salutem humanam®^. 

Esta afirmaclón es extraordinarlamente Importante; halla- 
mos su equivalente a propósito de otras etapas del MIsterlo 
pascuaP®. Se la puede Interpretar de dos maneras comple- 
mentarlas: el acto humano de Cristo, determinado por su obje- 
to en el tiempo y en el espaclo, es el Instrumento escogido por 
DIos para ejercitar su potencia divina trascendente; o blen, la 
potencia de DIos, que obra la salvaclón, actúa a través del In- 
flujo Instrumental del acto humano de Cristo. En la economia 
divina de la salvaclón la potencia divina, presente en 'el Mlste- 
rlo de Cristo, y la operaclón humana. Instrumento de la poten¬ 
cia divina, son conjuntamente causa de la salvaclón. 

El tercer punto que hay que notar fluye directamente del 
segundo. Mediante un contacto con la potencia divina tras¬ 
cendente es como cada crisüano en particular podrà ponerse 
en contacto con el acto humano de Cristo en su Influjo Instru- 


3 q 48 a 6. 

Muerte de Cristo: 3 q 50 a 6 c; ad 3; sepultura: 3 q 51 a 1 ad 2; bajada a 
los infiernos: 3 q 52 a 1 ad 2 (texto espléndido que subraya el alcance bau- 
tismal de este Misterio); Resurrección: 3 q 56 a 1 ad 3 (texto, cuyo contenido, 
en otro tiempo discutido, parece estar hoy fuera de duda: se trata de la ins- 
trumentalidad de la Resurrección en sí misma). 


558 



mental, en su valor capital, en su valor satisfactorlo y sacrifical. 
Este contacto define con toda exactitud la economia de la 
Iglesla: fides et sacramenta. Efectivamente, a la objeclón so¬ 
bre que no existe de hecho contacto entre la Pasión de Cristo 
y todos los hombres Individualmente considerados a través del 
tiempo, Sto. Tomàs responde : 

Passió Christi, licet sit corporalis, habet tamen spir- 
itualem virtutem ex divinitate unita. Et ideo per spiritu- 
alem contactum efficaciam sortitur: scilicet per fidem 
et fidei sacramenta, secundum illud Apostoli: Quem 
proposuit propitiatorem per fidem in sanguine eius®^. 

Esta necesidad de contacto espiritual mediante la fe y los 
sacramentos està constantemente reafirmada a lo largo de la 
cuestión 49, en la que Sto. Tomàs trata màs directamente so¬ 
bre los efectos de la Pasión®®. La ponemos aquí de relleve 
porque nos anticipa la concepción que tiene Sto. Tomàs sobre 
la economia del tiempo después de Cristo: así como el acto 
humano de Cristo, animado por la potencia divina, logra una 
causalldad universal respecto de la reallzaclón de la salvaclón, 
así tamblén la fe cristiana, puesta espiritualmente en contacto 
con la potencia divina que obra la salvaclón, sé traduce en un 
cuito cargado de todo el valor del acto de Cristo. Volveremos 
con algún detenimiento sobre estos misteriosos datos que per- 
tenecen al centro de la teologia sacramentaría del Doctor An- 
géllco; era necesarlo mencionaries desde este momento, para 
mostrar cómo el acto de Cristo no puede ser plenamente 
comprendido sin referirie a la economia que determina. 

Nuestro propósito, al estudiar màs de cerca estas cuestlo- 
nes 46-49, no era hacer una teologia de la Pasión, sino màs 
blen observar cómo la hace Sto. Tomàs, a fin de dar con su 
método. Es ya hora de resumir los resultados que hemos ob- 
tenldo a este respecto. Ante todo el Angéllco considera la Pa¬ 
sión como un hecho: de Ipsa Passione; Intenta medir sus di¬ 
mensiones examinàndolas desde diversos puntos de vista: en 
Cristo mismo; en funclón de la salvaclón de los hombres, con¬ 
siderada como un don de DIos o como una actividad libre que 


3 q 48 a 6 ad 2. 
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se apropia ese don; en función de las promesas divinas, con- 
sideradas en sus expresiones creadas: tenia de la promesa, 
tema del Siervo, tema de Adàn, etc., o también en su realidad 
eterna, la predestinación divina. El Doctor Angélico intenta po- 
ner un poco en orden, gracias a la luz de las causalidades, to- 
das estas consideraciones que se involucran y se enriquecen 
entre sí; pone así dé manifiesto sucesivamente la plenitud 
humana del acto de Cristo, su valor universal desde el punto 
de vista de la gracia, su dignidad derivada de la unión hipostà- 
tica, la potencia divina que la acompana y le confiere una di- 
mensión trascendente responsable de su perennidad y de su 
eficacia. De este modo descubrimos progresivamente el ca¬ 
ràcter único de la Pasión de Cristo, la cual se nos presenta an¬ 
te todo como un acto cuyo objeto es el màs elevado que pue- 
da darse entré los actos humanes: la entrega de la vida por 
amor de Dios y de los hombres; la cual nos manifiesta una 
plenitud de gracia, que engloba dé manera realísima toda gra¬ 
cia y toda actividad sobrenatural; la cual finalmente pone de 
relieve la potencia divina que la acompana y le da una situa- 
ción única entre las realidades humanas: acción teàndrica; por 
fin una reflexión sobre este último aspecto pone de manifiesto 
cómo podemos ponernos personalmente en contacto con ella 
y entrar mediante un cuito espiritual y sacramental en el inte¬ 
rior de este único acto salvífico. 

No parece posible, en este proceso del pensamiento de 
Santo Tomàs, dar con un hilo conductor propiamente lógico. 
Màs bien nos inclinaríamos a creer que se trata aquí una vez 
màs de los principies esenciales del método: poner una base 
todo lo amplia posible formada por el dato revelado con todas 
sus coherencias, para hacer luego un ensayo de construcción 
utilizando analógicamente los temas de causalidad. 

Conclusión 

Nuestra investigación apuntaba hacia la determinación del 
sentido de un estudio sobre los acta et passa Christi in carne 
en la Suma de Sto. Tomàs. Basàndonos en los ejemplos que 
hemos aducido, estamos ya en condiciones de enunciar las 
conclusiones siguientes : 
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1. Todo este estudio se explica principalmente por la fide- 
lidad de Sto. Tomàs al dato revelado, tal como le presenta el 
Misterio de Cristo: no solamente un dato dogmàtico sobré la 
estructura y el alcance salvífico del Misterio de la Encarnación, 
sino también una vida humana concreta cuya significación ha 
sido escudrinada sin descanso por la Tradición cristiana. 

2. La primera etapa de la investigación consiste en caer 
en la cuenta dé los hechos y, según parece, situarlos en su 
historicidad. Ajuicio de Sto. Tomàs, esto implica los pasos si- 
guientes: ilustrar los hechos mediante su significación respec¬ 
to del Antiguo Testamento ; desde este punto de vista tienen 
_un valor dé aprobación, ya que por su parte los hechos del 
Antiguo Testamento anunciaban e incoaban la ordenación del 
Nuevo; simultàneamente eran objeto de fe y principio de méri- 
to para los justos, gracias a su valor figurativo e incoativo de la 
nueva economia. En segundo lugar la historicidad juega su 
papel dentro de la vida misma de Cristo, en él sentido de que 
un determinado hecho del Evangèlic tiene también valor figu¬ 
rativo e incoativo del hecho esencial, el Misterio pascual; hay 
en el Evangelio como tal una serie de prefiguraciones y signifi- 
caciones de la salvación efectuada por Cristo. Nos gustaria 
vincular a esta perspectiva el valor didàctico que Sto. Tomàs 
reconoce a las diversas etapas de la vida de Cristo: se dirigen 
a la fe de los justos del Nuevo Testamento y les ofrecen un 
ejemplo de vida. En la medida en que, como hemos visto mu- 
chas veces, la economia del tiempo espiritual puede definirse 
por la actividad meritòria, la vida de Cristo, al ofrecer el tipo de 
esta actividad, determina la economia ideal del tiempo hasta la 
Parusia. 

3. La luz que proviene del Misterio de la Encarnación en- 
tendido en su màs amplio sentido—todo lo que ha constituido 
el objeto de las cuestiones 2-26—, contribuye a su vez a expli¬ 
car el sentido de la vida de Cristo. Aquél manifiesta el valor 
único de ésta e introduce por eso en la economia ulterior una 
dimensión nueva. Efectivamente, si le consideramos en el 
plano dé la actividad humana, Cristo realiza la plenitud de és¬ 
ta, tanto en la linea de la bienaventuranza, que él posee desdé 
el primer instante, como en el de la actividad meritòria que él 
realiza exhaustivamente: en su objeto, es decir, la entrega de 
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su vida santa (estamos aquí en la línea del cuito); y en su 
principio, es decir, su grada plena y capital. Esta perfección de 
la actividad humana de Cristo entraha para el futuro el hecho 
de que toda actividad humana, y por tanto toda evolución eco¬ 
nòmica, històrica, sòlo puede comprenderse en participaciòn 
del cuito espiritual y sacrifical ofrecido en plenitud por Cristo. 
Pero, por otra parte, ya hemos insistido bastante en que para 
Sto. Tomàs esta plenitud humana en el plano de la acciòn era 
inseparable del Misterio de la uniòn hipostàtica. La acciòn de 
Cristo es expresiòn e instrumento de la potencia de Dios en 
orden a la salvaciòn de los hombres; la vida de Cristo aparece 
por consiguiente en el centro de la economia como fuente es¬ 
piritual de toda grada creada y de toda actividad, pero como 
principio teàndrico de salvaciòn. En este sentido toda la eco¬ 
nomia ulterior debe referirse a ella de tal manera que esté en 
contacto con la presencia de Dios en la acciòn de Cristo. 
Nuestras fòrmulas distan bastante de las de Sto. Tomàs, pero 
estamos seguros de que se trata del mismo pensamiento: por 
el hecho de que los acta et passa Christi in carne, y màs es- 
pecialmente él Misterio pascual, son teàndricos, debe haber 
una manera nueva de unirse a ellos, así como ellos tienen una 
nueva manera de causar la salvaciòn que aportan. Por lo de- 
màs, aquí Sto. Tomàs ni inventa ni deduce: se limita a men¬ 
cionar los sacramentos. Desearíamos insistir en este punto: en 
los textos del Angélico no se da una explicaciòn satisfactòria 
del Misterio pascual sin referencia a la economia sacramental, 
la cual corresponde al caràcter teàndrico del Misterio pascual 
y constituye la originalidad de la economia cristiana respecto 
del Antiguo Testamento; si el objeto de la fe es el mismo en 
ambos Testamentos, la expresiòn de la fe y la vida del fiel no 
pueden lograrse sino en contacto con Dios presente en la ope- 
raciòn de Cristo; tenemos aquí una nueva fisonomia de la 
economia, una nueva estructura del tiempo, característica de 
la era cristiana. Por eso la conclusiòn normal de una teologia 
de la vida de Cristo es una teologia de la economia sacramen¬ 
tal. 
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§ 2 La economía sacramental 


El planteamiento de una teologia sacramentaría, en sí 
misma y en relaclón con los Misteriós de Crlsto de los que 
acabamos de hablar, guarda clerta analogia con la construc- 
clón de la II.® Pars, en sí misma y en relaclón con la I.®. El es¬ 
tudio sobre Crlsto se dividia en dos partes: la primera Investl- 
gaba el MIsterlo del Verbo Encarnado, la segunda se dedicaba 
al desarrollo de los Misteriós de Crlsto; acabamos de ver cómo 
el anàlisis se fijaba en la continuidad de los dos Testamentos, 
en el tema del cumpllmiento de las figuras, en la causalldad de 
los Misteriós de Crlsto respecto de la humanidad. Esta pers¬ 
pectiva de signos, de historia y de causalldad definia en última 
Instancla lo que podemos llamar la «economía»; tiene su pro- 
longaclón normal en los sacramentos, mediante los cuales el 
hombre se apropia la eficacla de los Misteriós de Crlsto y logra 
así la salvaclón®® y, recíprocamente, a través de ellos se 
transmite a los hombres el Influjo de los Misteriós de Crlsto 
En el umbral de una teologia de los sacramentos, exigida por 
el estudio acerca de Crlsto, Sto. Tomàs no continúa Inmedla- 
tamente en la perspectiva «econòmica» : el titulo de la primera 
cuestión nos lleva a estudiar la esencla del sacramento, quid 
sIt sacramentum^®^ y el prologo nos Invita a un estudio orde- 
nado, yendo dé lo general a lo particular: 

Prima consideratio erit de sacramentis in communi; 
secundo de unoquoque in speciali. 

Esto recuerda los procedimientos anterlormente emplea- 
dos: un doble estudio situaba, en la I.®. Pars, la antropologia 
teològica de Sto. Tomàs: Investigaclón formal acerca de la es¬ 
tructura humana y examen detallado de la condiclón concreta 
de Imagen de DIos concedida a Adàn. Como hemos visto, la 
II.®, en lugar de seguir simplemente la línea històrica, sé orga- 


Cfr. la manera que tiene el prologo de la III.a Pars de anunciar el estu¬ 
dio de los sacramentos: de sacramentis Christi, qiiibus sahitem con- 

sequimiir. 

Cfr. q 60, pról.: De Ecciesiae sacramentis, quac ab ipso Verbo in- 
carnato efficaciam habent. 

3 q 60. 
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niza en tomo a una teologia de la actividad meritòria; se divi¬ 
dia tamblén en una consideraclón In communi, la l.®-ll.®®, y otra 
In speclall dedicada a detallar el organismo virtuoso: la ll.®-ll.®®. 
No se excluia la perspectiva històrica definida por el pecado y 
la Ley, sino que se entroncaba orgànicamente en esta cons- 
trucclón. Ya lo hemos dicho: seguramente lo que explica esta 
actitud es sin duda la luz de la Bondad divina difundida sobre 
el MIsterlo revelado; ésta luz permitia la valoraclón de la cau- 
salldad ejemplar, de la Sabiduria divina creadora y, finalmente, 
de la misión del Verbo a las criaturas espirituales; ella daba 
todo su valor proplamente teológico a la consideraclón de la 
economia. 

Este paralelismo es para nosotros extraordinarlamente re¬ 
velador, sobre todo sl le Interpretamos teniendo en cuenta la 
significaclón de las grandes secciones de la Suma: en su es¬ 
tructura y en sus prerrogatives, el MIsterlo del Verbo Encarna- 
do se nos ha presentado como recapitulando toda la creaclón, 
y especlalmente las criaturas espirituales; en la historia de su 
vida y en el estudio de su actividad hemos descublerto Igual- 
mente los valores de recapitulaclón y de redenclón. Este pues- 
to central de Cristo Implica necesarlamente un replanteamlen- 
to, en el plano cristológico, de todo el dinamismo del hombre: 
éste conserva su autonomia, sus leyes dé naturaleza y de 
grada, pero las desarrolla bajo el Influjo de Cristo. El parale- 
llsmo que acabamos de poner de relleve entre la II.® Pars y la 
organizaclón de la teologia sacramentaria nos orienta acerca 
del sentido de ésta: comunicaclón al hombre, racional y volun- 
tarlo, de los Misteriós de Cristo en los cuales se recapitulan 
todos los dinamismos del hombre hacla DIos y en los cuales 
se comunica la virtud divina salvifica; Inserclón racional y vo¬ 
luntària del hombre en estos Misteriós centrales que le perml- 
ten alcanzar su fin último mediante el desarrollo armonioso en 
Cristo de sus dinamismos morales. 

Este paralelismo nos Invita tamblén a la circunspección en 
el anàlisis; como en la 11.® Pars, nos encontramos sin duda en 
el punto de partida con anàlisis estructural es; nada nos Impide 
lograr, al Igual que en la 11.® Pars, una Inserclón orgànica de 
las exigenclas de la economia, graclas a la cual comprende- 
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remos la actividad sacramental como una etapa en la marcha 
hacla la salvaclón. 

Evidentemente, las Indicaclones que acabamos de hacer 
sólo constituyen un punto de partida; una orlentaclón Intelec- 
tual para comprender las cuestiones que vamos a examinar. 
Solamente el anàlisis nos podrà manifestar la medida en que 
el paralelismo es significativo. Nos fijaremos principalmente en 
el estudio In communi, ya que nuestra Investigaclón pretende 
tan sólo captar los grandes complejos metódicos de la Suma 
teològica. 

La perspectiva de conjunta 

Para mejor entender el pensamiento de Sto. Tomàs y la es¬ 
tructura de su estudio, comenzaremos por situarnos en el lu- 
gar que el Doctor Angéllco asigna al sacramento dentro de su 
teologia moral; en su manifestaclón externa, que podemos 
llamar cuito, la virtud de la rellgión comprende tres grandes 
series de actos: la adoraclón, que Sto. Tomàs entlende de to- 
da la litúrgia del cuerpo; la ofrenda, que Incluye todas las for- 
mas de don simbóllco hecho a DIos de las realldades creadas; 
la comunión, por la cual el hombre, a la Inversa, se apropia las 
realldades divinas: 

Considerandum est de actibus exterioribus latriae. 

Et primo de adoratione, per quam aliquis suum corpus 
ad Deum venerandum exhibet; secundo, de illis actibus 
quibus aliquid de rebus exterioribus Deo offertur; ter- 
tio, de actibus quibus ea quae Dei sunt assumuntur'®^. 

El sacramento, que forma parte de una sección que com¬ 
prende el juramento, la abjuraclón y la alabanza litúrgica, per- 
tenece a la tercera categoria, que hemos llamado comunión: 

Considerandum est de actibus exterioribus latriae 
quibus aliquid divinum ab hominibus assumitur: quod 
est vel sacramentum aliquod, vel ipsum nomen di- 
vinum^®^. 


'“2 2-2 q 84 pról. 
'“3 2-2 q 89 pról. 
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Esta aproximación entre el sacramento y el Nombre de 
DIos es reveladora: la presencia del Nombre de DIos en un ju- 
ramento, por ejemplo, es evidentemente la fuente de la con- 
sagraclón y de la santificaclón del objeto del juramento; y a la 
Inversa, el juramento es un acto de cuito, porque la Invocaclón 
del testimonio de DIos es un homenaje que se tributa a DIos. 
En el mismo orden de Ideas este otro allquid divinum que es el 
sacramento debe conferir consagraclón o santificaclón y la ac- 
tlvldad sacramental es tamblén un cuito tributado a DIos. Tales 
son al menos las orlentaclones que se deducen obviamente 
de las breves Indicaclones que hace Santo Tomàs acerca del 
lugar que corresponde al sacramento en el cuito. 

El Angéllco no continúa su estudio en la ll.®-ll.®®, se limita a 
remitirnos a la lll.® Pars^°''. 

Hemos hecho menclón de este anticipo de teologia sacra- 
mentaría, porque llustra clertas constantes de la elaboraclón 
de la Suma. Creemos que realmente son los temas apuntados 
en la II.® Pars los que de nuevo recoge Sto. Tomàs cuando 
menciona en muchas ocasiones la doblé significaclón de los 
sacramentos: santificaclón y cuito: 

In usu sacramentorum dúo possunt considerari, 
scilicet cultus divinus et sanctificatio hominis, quòrum 
primum pertinet ad hominem per comparationem ad 
Deum, secundum autem e converso pertinet ad Deum 
per comparationem ad hominem'®^. 

Esta doble clave es fundamental en la concepción tomista 
del sacramento; tendremos ocasión de ver ampllamente sus 
apllcaclones. 

Por otra parte, este concepto genérico de allquid divinum 
assumptum es posible que expllque la amplitud de las pers- 
pectlvas de Sto. Tomàs al abordar el estudio de los sacramen- 
tos^°®, así como la economia progresiva del estudio. La prlme- 


Idem. 

3 q 60 a 5; en q 62 a 5 y q 63 a 1, el efecte de santificación està pre- 
sente de manera negativa: remedium peccati. Deberemos volver sobre el 
contenido de esta modificación. 

Cfr. el paràgrafo siguiente sobre la economia del signo sacramen¬ 
tal. 


566 



ra investigación se refiere a la definición de los sacramentos, 
centràndola en el orden del signo, es decir, de un tipo de reve- 
laclón para el espíritu con vistas a santificarie: es el punto de 
vista màs general, cuyas diversas reallzaclones estudia en la 
cuestión sigulente, en funclón de las etapas de la historia de la 
salvaclón. Estas dos cuestiones constituyen a nuestro julclo 
una economia del sacramento como signo que abarca todo el 
conjunto del campo sacramental, y no solamente los siete sa¬ 
cramentos cristlanos; se perfila así una visión litúrgica bastan- 
te amplia, un orden sacramental, en cuya cima estan evlden- 
temente los sacramentos cristlanos. Estos Intervienen en la 
segunda etapa de la Investigación, al tratar de la economia del 
sacramento como causa; se trata ya de vincular a determina¬ 
des signos sacramentales la eficacla del MIsterlo de Cristo, lo 
cual subraya la superloridad de los mismos en la escala ana¬ 
lògica del sacramento y permite delimitar su papel en la santl- 
flcaclón actual de la Iglesla, manteniendo siempre, graclas al 
elemento común de signos, la continuidad tipològica y tempo¬ 
ral con los sacramentos precedentes. Por lo demàs hemos de 
advertir cómo la distinclón formulada màs arriba entre santlfl- 
caclón y cuito halla eco en el estudio de la causalldad de los 
sacramentos. FInalmente, una tercera etapa establece la je¬ 
rarquia sacramental que tiene su centro en el Sacramento por 
excelencla, como don de DIos y acto de cuito: la Eucaristia. 
Esta linea expositiva, sobria y bella, sólo ha sido posible gra¬ 
clas a una noclón bàsica de sacramento extraordinarlamente 
amplia, allquid divinum assumptum, cuya exposiclón analògica 
constituye el estudio In communi y en cuya elaboraclón vamos 
a seguir a Sto. Tomàs. 

La economia del sacramento como signo 

La teologia sacramentaria ha sIdo objeto, dentro de la Es- 
cuela, de numerosas Investigaclones que se reflejan concre- 
tamente en las múltiples definiclones de sacramento que se 
han propuesto^®^. La documentaclón que precede al de sa- 


Cfr. D. VAN DEN EYNDE, Les définitions des sacrements pendant la 
premiére période de la théologie scolastique, 1050-1240 (Lovaina 1950) y A. 
LANDGRAF, Dogmengeschichte der Frühscholastlk, III, 1, Die Lehrc van den 
Sakramenten, 109-169. 
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cramentis de Sto. Tomàs es, pues, singularmente frondosa y 
serían necesarios largos anàlisis para poder perfilar las líneas 
doctrinales a las que se atiene o a las qué se opone la Suma 
los. Aquí nos limitaremos simplemente, para centrar nuestra 
reflexión sobre la Suma, con advertir el extrano giro que ha 
dado el pensamiento de Sto. Tomàs desde su comentario a 
las Sentencias a nuestra cuestión 60 Al estudiar las diver- 
sas definiciones de sacramento propuestas por la tradición es¬ 
colàstica, Santo Tomàs insiste en las Sentencias sobre la acti- 
vidad santificadora del sacramento y dependientémente de 
ella estudia su valor de signo: el sacramento le parece como 
una fuente activa de la grada, pero que ejerce su actividad 
respetando el modo de ser del hombre, es decir, sirviéndose 
de realidades sensibles susceptibles de significación religio¬ 
sa^®®; el comentario a una definición de Pedro Lombardo es a 
este respecto lleno de ensehanzas. He aquí ante todo el texto 
de la definición: 

Sacramentum est invisibilis gratiae visibilis forma, 
ut ipsius imaginem gerat et causa existat"®. 

Y he aquí el comentario; nótese que Sto. Tomàs invierte 
los diversos miembros de la definición: 

Illa definitio Magistri completissime rationem sac- 
ramenti designat, prout nunc de sacramentis loquimur. 
Ponitur enim efficientia sanctitatis in hoc quod dicitur: 

«ut causa existat^^^; et modus competens homini quan- 
tum ad cognitionem in hoc quod dicitur: «invisibilis 
gratiae visibilis forma»; et modus significationis homi¬ 
ni connaturalis, scilicet ex similitudine sensibilium, in 
hoc quod dicitur: «ut imaginem gerat» 

Dentro de la perspectiva que aquí se apunta se acusa evi- 
dentemente la distinción entre los siete sacramentos cristianos 


Las Notes doctrinales thomistes redactadas por el P. Roguet a conti- 
nuación de su traducción de las cuestiones 60-65 en la edición de la "Revue 
des leunes" (París 1945) exponen bien las corrientes tradicionales. 

IV, d. 1, 1, qla. 1. 

Sent. IV, d. 1, n. 4. 

IV, d. 1, 1, 1, qla. 3. 

Ibídem, 5m. 


568 



propiamente dichos y el resto de la sacramentalldad, muy es- 
peclalmente los sacramentos de la Antigua Allanza, carentes 
de toda eficacla y que por tanto no son sacramentos, sino se- 
cundum quid: 

Sacramentum autem simpliciter est quod causat 
sanctitatem. Quod autem significat tantum, nou est 
Sacramentum nisi secundum quid. Et ideo esse causam 
potest poni in definitione sacramenti, sicut habens sani- 
tatem in definitione sani"^. 

Bastante paradójicamente, esta noción de sacra- 
mento-causa ha de interpretarse de una causalidad efi- 
ciente reducida. Sto. Tomàs va ciertamente màs lejos 
en esta línea de la eficiència que la mayor parte de los 
teólogos contemporàneos suyos, pero, aunque reconoce 
al sacramento una causalidad instrumental de sacra¬ 
mentum et res, no le atribuye sino una causalidad dis¬ 
positiva de la res, es decir, de la santificación real; por 
eso desemboca en la noción un tanto híbrida de causa 
dispositiva instrumentalis"'*. 

Pues blen, en la Suma la perspectiva parece haberse In- 
vertldo: la noción fundamental de sacramento-causa queda 
sustituida por la dé sacramento-signo y a la causalidad dismi¬ 
nuïda sustituye una Instrumentalldad de pleno derecho. Este 
nuevo enfoque es lo que nos Interesa y cuyo sentido debemos 
Investigar. 

El estudio del sacramento como signo puede dividirse en 
tres etapas sucesivas dentro de la exposiclón: ante todo la de- 
flnlclón propiamente dicha; luego el anàlisis, de Inspiraclón 
agustinlana, de la constituclón del signo sacramentaP''®; flnal- 
mente la confrontaclón del sacramento tanto con la naturaleza 
humana en cuanto tal, como con los diferentes estados del 


IV, d. 1, 1, 4, qla. 1 y qla. 4, Im. 

"“SqeOal-S. 

Ibídem, a 4-7; el a 8 està dedicado a una cuestión disciplinar sobre la 
confección del sacramento. A lo largo de su estudio de los sacramentos Sto. 
Tomàs continuarà tratando las cuestiones morales y canónicas cuando se 
presenta la ocasión. 
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hombre que corresponden a las diversas etapas de la salva- 
clón"®. 

Para explicar este proceso quizà sea conveniente referirse 
a un texto que el Doctor Angéllco cita en muchas ocasiones a 
lo largo de las dos cuestiones que traemos entre manos: el II- 
bro XIX del Contra Faustum de San Agustín. No nos parece 
posible determinar sl el Doctor Angéllco menciona esta obra 
porque es la fuente directa de su evoluclón en el problema sa- 
cramentarlo, o simplemente porque formula la clave Intelectual 
que quiere poner en juego Sto. Tomàs para exponer la esen- 
cla del sacramento. Pero la cuestión en el fondo es de poca 
Importància: lo esenclal es dar con un Indiclo de la orlentaclón 
del pensamiento de Sto. Tomàs. El libro XIX del Contra Faus¬ 
tum pretende explicar las palabras de Cristo en el Evangello: 
Non veni solvere legem, et prophetas, sed adlmplere^^^; dentro 
del amblente de lucha contra el maniqueisme, que es él am- 
blente del libro, San Agustín subraya las relaciones positivas 
entre los dos Testamentos, cuyo vinculo de unión està en 
Cristo, lo cual le lleva a una exposiclón de las etapas de la 
economia cristiana; es lo que Sto. Tomàs parece haber querl- 
do hacer suyo. 

San Agustín adopta el mismo punto de partida que su ad- 
versarlo Fausto: los cristianes no observan hoy los ritos de la 
Antigua Ley; pero pretende refutar la conclusión que de ello 
quiere sacar Fausto: Cristo ha abolldo la Antigua Ley (lo cual 
se aviene con el sentido del dualisme maniqueo entre los dos 
Testamentos). El pensamiento de San Agustín depende total- 
mente del texto en lltiglo que acabamos de citar y dé su equl- 
valente paulino: Omnia haec figurae nostrae fuerunF''®. Los 
ritos y preceptes de la Antigua Allanza eran esenclalmente fl- 


3 q 61: De Necessitate sacramentorum. 

P.L., 42, 347-370. En las cuestiones 60 y 61 hay siete citas de este tex¬ 
to y todas tienen alcance doctrinal. La primera q 60 a 5 ad 3 permite presentar 
en resumen la economia temporal de los sacramentos desarrollada en la 
cuestión siguiente. En q 60 a 6 ob 1; ad 3m; q 61 a 3 sed contra y a 3 ob 2, 
el texto ayuda a valorar la armonía del régimen sacramental con una religión 
adaptada a los hombres. Nótese que el Contra Faustum se cita otras muchas 
veces en la III.a. 

1 Cor. 10, 6. 
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gurativos de Cristo; Cristo al venir a este mundo ha cumplido 
mediante sus Misteriós las promesas y profecías latentes en 
los ritos de la Antigua Alianza: por tanto en adelante la cele- 
bración de esos ritos es inútil; toda su significación y su sus- 
tancia de salvación sé han cumplido en Cristo. El Doctor de 
Hipona multiplica los ejemplos concretos y concluye : 

Ita fit ut omnia quae ex illa Scriptura propterea pu- 
tatis non observan a Christianis, quod ea Christus sol- 
verit, propterea potius reperiantur non observar! a 
Christianis quod ea Christus impleverit"®. 

Es, pues, un tema tipológico lo que permite a San Agustín 
vincular los ritos del Antiguo Testamento a los Misteriós de 
Cristo : estos sacramentos aparecen así en su verdadera sig¬ 
nificación: prefiguración de Cristo; revelación aún oscura, ne¬ 
bulosa, del objeto real de las Promesas divinas. Sacramenta 
promissiva, praenuntiativa. 

Hay, sin embargo, otra consideración susceptible dé diso- 
ciar el Antiguo del Nuevo Testamento. Es posible que los Mis¬ 
teriós de Cristo hayan dado cumplimiento a los sacramentos 
de la Antigua Alianza. Pero la Nueva tiene también una nueva 
economia sacramental, otros ritos. <i,No puede considerarse la 
institución de esta nueva economia en sustitución de la prece- 
dente como una prueba de que en adelante la antigua queda 
abolida (y no cumplida)? San Agustin justifica de una doble 
manera la nueva economia, esforzàndose por destacar su 
continuidad respecto de la antigua. Su principal argumento se 
apoya en una consideración sobre el tiempo: a su juicio, la 
significación de todos los sacramentos, antiguos y nuevos, es 
la misma; todos significan los Misteriós de Cristo, prometidos 
por Dios y cumplidos en la plenitud de los tiempos. Pero mien- 
tras qué los ritos del Antiguo Testamento significan estos Mis¬ 
teriós para el futuro, los sacramentos del Nuevo los significan 
como pasados y realizados. Desde este punto de vista la dis- 
tinción entre las dos economias sacramentarias corresponde a 
la distinción entré pasado y futuro. 

Qui ergo venit Legem et Prophetas non solvere, sed 
adimplere, ipse adimpletione abstulit ea per quae adhuc 


"^Cap. Xfcol. 354. 
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promittebatur implendum, quod iam constat impletum: 
tamquam si verba ista tolleret: nasciturus, passurus, re- 
surrecturus, quae, cum haec futura essent, recte dice- 
bantur; et institueret dici: natus est, passus est, resurre- 
xit, quae, illis completis et ob hoc ablatis, recte dicun- 

turi2o 

Los sacramentos son de dos tipos, como los tiempos; su 
diferencia proviene de su valor de lenguaje figurativo. 

Otra reflexión, que hace a propósito de la circuncisión y del 
bautismo, precisa esta consideración generaP^L Al venir des- 
pués de Cristo, los sacramentos del Nuevo Testamento consti- 
tuyen un lenguaje màs preciso, màs restringido, mejor adapta- 
do al objeto que significan, ya que este objeto es conocido 
como pasado y no solamente previsto de manera vaga para el 
futuro^^^; ademàs se establece una disociación entre los Mis¬ 
teriós de Cristo y nuestra entrada en esos Misteriós: el sacra- 
mento de la Nueva Alianza se sitúa así a manera de puente, 
algo sobre lo que el régimen de las Promesas no tenia idea 
clara. A propósito de la circuncisión. San Agustín escribe: 

Exspoliatio enim carnalis generationis, quae in illo 
facto figurabatur, iam resurrectione Christi adimpleta 
est: quod et in nostra resurrectione futurum sacramento 
Baptismi commendatur'^^. 

La permanència de una economia sacramental sólo tiene 
sentido en la hipòtesis dé que no todo h.aya sido cumplido 
plenamente, pero esta economia debe ser diferente de la que 
habia antes de Cristo: su significación, profundamente idènti¬ 
ca, està llena de nuevas precisiones e interviene en un estadio 
diferente de la historia de la salvación. 

En resumen. San Agustin nos presenta aqui los sacramen¬ 
tos como un lenguaje figurado, destinado a suscitar y a expre- 
sar la fe; la significación de este lenguaje sigue siendo sustan- 


Cap. XVI, col. 357. 

Citamos este argumento en segundo lugar, porque su objeto es màs 
restringido; de hecho es el primero que invoca San Agustín 

Cfr. cap. XIII, col. 355, citado 3 q 61 a 4. 

Cap. IX, col. 353. 
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cialmenté la misma, a través de la diversidad de ritos, pero es 
percibida con màs o menos nitidez; los signos que le expresan 
sé determinan en funclón de una relaclón temporal con Cristo: 
la antigua economia sacramental prefiguraba los Misteriós de 
Cristo, los revelaba bajo figuras y movia asi a los Padres del 
Antiguo Testamento a la fe y a la justícia; la nueva economia 
expresa los mismos Misteriós en forma màs precisa, màs sò¬ 
bria y màs clara, en su realldad pasada y en su consumaclón 
escatològica futura. 

Parece dificll dudar que esta doctrina del Contra Faustum 
no sirva de basé a la cuestión 61, de necessitate sacrame- 
niorum, en la que Sto. Tomàs propone su Interpretaclón de la 
economia temporal de los sacramentos: textos significativos 
del Doctor de HIpona constituyen el fondo de los argumentos 
que demuestran la afinidad de una rellgión humana con el sa- 
cramentallsmo en generaP^'^, asi como la situaclón de los sa¬ 
cramentos en la Antigua y en la Nueva Allanza^^^. Cabe adver¬ 
tir por otra parte que esta doctrina de San Agustin correspon- 
de con toda exactitud al pensamiento de Santo Tomàs cuando 
éste reflexiona sobré la economia cristiana del tiempo; ya he- 
mos tenido ocasión de presentar este pensamiento a propósito 
de las dos Leyes, de la època de la Encarnaclón, de la teolo¬ 
gia de los Misteriós de Crlsto^^®. Por el hecho de que Sto. To¬ 
màs parece haber respetado realmente el factor tiempo en su 
teologia de la salvaclón, no debemos extraharnos de que lo 
haga tamblén aqui al estudiar los sacramentos. A nuestro jul- 
clo, ésta es la principal razón para explicar el giro en torno a la 
perspectiva general sobre la esencla del sacramento: preslo- 
nado por su deseo de respetar las etapas dé la economia de 
la salvaclón y dejar a salvo la continuidad entre los dos Tes- 
tamentos (deseo del que es signo y garantia la referencla fre- 
cuente al Contra Faustum), Sto. Tomàs ha preferido valorar la 


San Agustin desarrolla esta idea, col. 355, dentro de un argumento 
destinado a demostrar el cumplimiento por Cristo de los sacramentos del A. 
Testamento. Sto. Tomàs, a 1, sed contra, utiliza el argumento por sí mismo. 

a 3-4. Sto. Tomàs anade (a 2) la opinión de que el sacramentalismo no 
era necesario en el estado de inocencia. 

Cfr. supra, cap. III, § 4, pp. 259-262; cap. V, § 1, p. 333, y en este capi¬ 
tulo, § 1, pp. 427-429. 
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constitución del sacramento como signo; reserva la considera- 
ción de la causalidad para cuando explique el sacramento de 
la Nueva Ley en su originalidad específica. 

Por otra parte, podemos encontrar cierto paralelismo entre 
este modo de hacer del Doctor Angélico y ciertas constantes 
de su método o de su doctrina. Así, ante todo, la estructura de 
las cuestiones 60 y 61: esencia del sacramento, economia de 
los sacramentos, parece atenerse a la manera que tiene el 
Angélico de estudiar habitualmente los diversos objetos de su 
reflexión teològica: hemos visto a propósito de los Angeles 
cómo un estudio formal precedia al anàlisis de su creación y 
de su «historia»; el mismo esquema se aplicaba al estudio del 
hombre en la I.® Pars; incluso la división bipartita del estudio 
de Cristo articula entre sí un estudio apretado de las estructu- 
ras del Verbo Encarnado y una reflexión sobre sus Misteriós. 
Ahí tenemos los tres principales ejemplos de un método relati- 
vamente constante en Sto. Tomàs; ya notàbamos que ello le 
permitía respetar la realidad de las esencias y la relación de 
ejémplaridad que tienen respecto de la Sabiduría de Dios, y 
por otra parte incorporar la evolución històrica revelada, inter¬ 
pretada mediante las causalidades eficiente y final; en último 
anàlisis este procedimiento depende de la contemplación de la 
Bondad de Dios en su triple influencia sobre lo creado. Este 
mismo habitus teológico es el que debe entrar aquí en juego. 

En segundo lugar debemos poner de relieve la armonía 
existente entre una teologia del sacramento como signo y las 
actitudes anteriores de Sto. Tomàs respecto de la función re¬ 
veladora del Verbo Encarnado; ya hemos tenido ocasión de 
insistir en la importància que Sto. Tomàs concede al tema de 
Cristo-Doctor, al valor iluminador de los Misteriós de Cristo: el 
Sehor imparte una ensehanza que es un llamamiento a la fe y 
a una vida moral definida por las exigencias de la Nueva Ley. 
Hay en ello toda una corriente de pensamiento intelectualista 
que rima perfectamente con la noción del sacramento como 
signo. Sobre todo cuando desarrolla la constitución del signo 
sacramental sirviéndose del díptico agustiniano res et verba, el 
Doctor Angélico valora esta función reveladora de los sacra¬ 
mentos. Sto. Tomàs insiste en la determinación divina de los 
signos sacramentales, tanto por lo que se refiere al rito mate- 
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rial (res) como a las palabras (verba): Dios, autor de la santifi- 
cación significada y obrada por los sacramentos, es el único 
que puede determinar su estructura; desde este punto de vista 
el signo sacramental es realmente una palabra de Dios. Santo 
Tomàs aduce un paralelismo muy significativo entre la Escritu- 
ra y los sacramentos: 

Si ídem possit per diversa signa significan, deter- 
minare tamen quo signo sit utendum ad significandum 
pertinet ad significantem. Deus autem est qui nobis 
significat spiritualia per res sensibiles in sacramentis, 
et per verba similitudinaria in Scripturis. Et ideo, sicut 
iudicio Spiritus Sancti determinatum est quibus simili- 
tudinibus in certis Scripturae locis res spirituales signi- 
ficentur, ita etiam debet esse divina institutione deter¬ 
minatum quae res ad significandum assumantur in hoc 
vel in illo sacramento'^’. 

Este modo de ver las cosas permite a Sto. Tomàs por otra 
parte seguir a San Agustín cuando éste estudia la originalidad 
del sacramento cristiano en el plano del signo. Sobre todo a 
propósito de las verba en el signo sacramental encontramos 
formulada la doctrina de Sto. Tomàs. El sacramento cristiano, 
por el hecho de venir después de Cristo, puede y debe ser 
màs expresivo que el rito del Antiguo Testamento; la Iglesia 
posee un conocimiento màs claro del Misterio de Cristo, cono- 
cimiento que se pone de manifiesto mediante una expresión 
màs precisa: las palabras necesarias para la perfección del 
signo sacramental son el medio normal para esta expresión 
màs desarrollada; en el articulo 6 las dos primeras soluciones 
insisten en el hecho de que las palabras permiten una signifi- 
cación màs precisa en los ritos; a la luz de esta doctrina se 
puede comprender el sentido de la solución 3.a: 

Sicut Augustinus dicit, contra Faustum, alia debent 
esse sacramenta rei praesentis, et alia rei futurae. Sac- 
ramenta autem veteris legis praenuntia erant Christi 
venturi. Et ideo non ita expresse significabant 
Christum sicut sacramenta novae legis, quae ab ipso 


'^^3q60a5ad 1. 
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Christo effluunt et quamdam similitudinem ipsius in se 
habent. 

Las últimas palabras remiten a un paralelismo muy signifi- 
cativo que se establece en el cuerpo del articulo entre la es¬ 
tructura del Verbo Encarnado y la de los sacramentos: 

Consideran possunt (sacramenta) ex parte causae 
sanctificantis, quae est Verbum incarnatum; cui sacra- 
mentum quodammodo conformatur in hoc quod rei 
sensibili verbum adhibetur, sicut in mysterio Incarna- 
tionis carni sensibili est Verbum Dei unitum. 

A nuestro julclo, este paralelismo no debe tomarse a mane¬ 
ra «de una visión sugestiva, pero cuyo alcance no convendrà 
urgir demaslado : la relaclón de origen que existe entre el sa- 
cramento y el Verbo Encarnado (de la que se hablarà en la 
cuestión 64) permite buscar en el primero la semejanza con el 
segundo. Ya veremos màs adelante, al estudiar la causalldad 
de los sacramentos, todo el partido que se puede sacar de es¬ 
ta observaclón en orden a enmarcar la teologia sacramentaria 
dentro de una teologia de la Palabra. 

Esta mayor precisión de significado en los sacramentos de 
la Nueva Allanza y su afinidad con el Verbo Encarnado dan 
por resultado, para Sto. Tomàs como para San Agustin, la re- 
ducclón del sistema sacramental. Menos vagos y màs expre- 
slvos, los signos son menos en número y estàn mejor ensam- 
blados orgànlcamente^^®. Como se ve por estas breves obser- 
vaclones, el haber escogido una perspectiva genèrica basada 
en el signo no Impide al Angéllco destacar la trascendencla del 
sacramento cristlano, Incluso en este plano de la expresión; 
respondiendo a la cuestión quid sIt sacramentum, el Doctor 
Angéllco respeta los niveles analógicos. 

Antes de exponer cómo la causalldad Instrumental de los 
sacramentos de la Nueva Allanza los distingue definitivamente 
de todo otro sacramentalismo, tenemos que poner de relleve 
una última afinidad de la doctrina del sacramento como signo 
con otros datos dé la Suma. Ya senalàbamos al comienzo de 
este estudio las caracteristicas principales del sacramento 


3 q 60 a 5 ad 3; q 64 a 3 ad 2; q 64 a 4. 


576 



considerado dentro del marco de la virtud de la rellgión y notà- 
bamos la distinclón de dos aspectos fundamentales: santlflca- 
clón y cuito. De hecho esta distinclón juega un gran papel en 
la teologia sacramentaría de la III.® Pars. En todo caso, el anà¬ 
lisis del sacramento como signo favorece la Interpretaclón del 
sacramentalismo cristlano dentro de la perspectiva de un ges- 
to de la fe y dé una actividad cultual: por ser un signo dado por 
DIos, el sacramento constituye en sí mismo una Invitaclón a la 
fe justificante, la celebraclón de un sacramento es un acto de 
fe y de homenaje a DIos: 

Sunt sacramenta quaedam signa protestantia fidem 
qua homo iustificatur'^®. 

Cuando, por ejemplo, Sto. Tomàs estudia la circuncisión, 
menciona otra figura Importantísima del Bautismo: el paso del 
mar Rojo; pero, a su julclo, la circuncisión es figura de modo 
màs especial, porque une al rito simbóllco de la salvaclón 
obrada por DIos la realldad cultual de una profesión de fe; es 
precisamente lo que falta en las otras figuras: 

Non tamen per haec fiebat aliqua professio fidei 
sicut per circumcisionem'^*’. 

Esto nos parece extraordinarlamente Importante: Inslstlen- 
do ante todo en la causalldad de los sacramentos, se podia 
córrer el riesgo de minimlzar la parte reservada a la colabora- 
clón humana y desequilibrar el binomio salvaclón-fe, esenclal 
en la rellgión de Cristo. Hemos de ver que el equilibrio de esté 
bInomIo es esenclal : sin él apenas tiene ya sentido una teolo¬ 
gia del caràcter y, por otra parte, resulta difícil comprender la 
reciprocidad de la vida moral y de la vida sacramental dentro 
de la vida cristiana. 

Se da, pues, de manera extraordinarlamente segura y be¬ 
lla, una continuidad con el conjunto del pensamiento teológico 
de Santo Tomàs al poner ante todo al sacramento In genere 
signi. Nos queda por ver cómo plantea el caràcter especifico 
de los sacramentos cristlanos: la eficacla sacramental. 


3 q 64 a 4. 
'^“3q70a1 ad 2. 
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La economia del sacramento como causa 

Si el Angélico ha sabido distinguir, en el signo mismo, una 
diferencia entre los sacramentos de la Antigua Ley y los de la 
Nueva, no cabe duda de que ha de ser sobre todo en él plano 
de la causalidad donde destaque la originalidad de los sacra¬ 
mentos cristianos: producen realmente la grada y el caràcter 
que significan. Estamos ante un dato de Tradición cristiana y 
una ya larga maduración escolàstica; Sto. Tomàs recoge ese 
dato; lo pone de manifiesto un texto muy claro, ya al comienzo 
de la cuestión 62: 

Sacramenta novae legis simul sunt causa et signa. 

Et inde est quod, sicut communiter dicitur, effïciunt 
quod figurant. Ex quo etiam patet quod habent perfecte 
rationem sacramenti: inquantum ordinantur ad aliquid 
sacrum nou solum per modum signi, sed etiam per 
modum causae^^b 

La división del estudio de effectibus sacramentorum se 
atiene a la distinción de los dos efectos: grada y caràcter. Pe¬ 
rò es a propósito de la primera cuando el Angélico valora el 
modo de causalidad de los sacramentos; cuatro artículos cen- 
tran la noción de causalidad instrumental, luego la enmarca 
económicamente por relación a los Misteriós de Cristo. Un ar¬ 
ticulo sobre la causalidad de los sacramentos de la Antigua 
Ley cierra la exposición doctrinal. 

Aunque llegue ya en quinto lugar, el articulo utrum sacra¬ 
menta novae legis habeant virtutem ex passione Christi es sin 
duda el que determina la organización, algo asi como el hecho 
de tener en cuenta la economia sacramental en general, habia 
hecho que destacara la noción de signo. No cabe duda de que 
se da un paralelismo entre la afirmación de la instrumentalidad 
de la Humanidad y de los Misteriós de Cristo por una parte y la 
de la instrumentalidad de los sacramentos por otra. Ya lo 
apuntàbamos al estudiar la eficiència de la Pasión de Cristo, 
pero hay que volver aqui sobre ello^®^. Nos apoyaremos en la 


3q62a1 adi. 

Cfr. supra, pp. 471-473. 
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primera parte del articulo, reservando la segunda para màs 
adelante: 

Sacramentum operatur ad gratiam causandam per 
modum instrumenti. Est autem dúplex instrumentum; 
unum quidem separatum, ut baculus; aliud autem coni- 
unctum, ut manus. ftincipalis autem causa efficiens 
gratiae est ipse Deus, ad quem comparatur humanitas 
Christi sicut instrumentum coniunctum, sacramentum 
autem sicut instrumentum separatum. Et ideo oportet 
quod virtus salutífera derivetur a divinitate Christi per 
eius humanitatem in ipsa sacramenta. 

En éste texto, la eficacia de la potencia divina, que obra la 
salvación, està vinculada a un doble instrumento, la humani- 
dad de Cristo y los sacramentos; esa vinculación permite la 
unidad de operación; a este respecto, la última fórmula es ex- 
traordinariamente expresiva: divinidad de Cristo, humanidad 
de Cristo, sacramento de Cristo. 

Cabe preguntar por qué caminos ha llegado Sto. Tomàs a 
extender a los sacramentos la instrumentalidad de la humani¬ 
dad de Cristo y a elaborar por consiguiente la noción de ins¬ 
trumentum separatum. Sin duda alguna el punto de partida ha 
sido el dato tradicional de la unidad entre los Misteriós de Cris¬ 
to y los sacramentos; Sto. Tomàs recuerda un par de veces en 
nuestro articulo la idea clàsica del nacimiento de los sacra¬ 
mentos (y de la Iglesia) del costado abierto de Cristo; la inter¬ 
preta como sus predecesores: la eficacia salvífica de la Pasión 
de Cristo se ejerce a través de los sacramentos, nacidos de la 
misma Pasión. Hemos visto en muchas ocasiones cómo insis- 
te Sto. Tomàs en la relación que hay entre los sacramentos y 
los Misteriós de Cristo al tratar de estos últimos: fe y sacra¬ 
mento constituyen los elementos de contacto espiritual con la 
Pasión de Cristo^^®; el fruto de la Pasión de Cristo se aplicó a 
los del Antiguo Testamento mediante el descendimiento a los 
Infiernos y a los que viven actualmente mediante los sacra¬ 
mentos^®'', etc. En una palabra, la vinculación de la economia 
sacramental a Cristo y el paso a través de los sacramentos de 


3 q 48 a 6 ad 2, etc. 
'3''3 q 52 al ad 2. 
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la salvación adquirida por Cristo no tienen por qué ser demos- 
trados: forman parte del depósito de la fe que hay que con¬ 
templar y explicar. 

Hemos visto la primera parte de esta explicación en el 
plano del signo; por una parte los sacramentos significan no 
solamente la grada que causan, sino también los Misteriós de 
Cristo, fuente primera de esta gracia^^^; por otra, en su consti- 
tución como signos, envuelven la semejanza con el Verbo En- 
carnado. Entra dentro de lo normal qué esta semejanza llegue 
hasta la participación de la causalidad instrumental que co- 
rresponde a la Humanidad de Cristo. Dentro de esta perspec¬ 
tiva la afirmación de la instrumentalidad de los sacramentos no 
aparece como una tesis de Escuela, sino como una continui- 
dad, afirmada por la Tradición, entre Cristo y sus sacramentos 
en la aplicación de los tesoros de la salvación. 

Quizà nos convenga apartarnos aquí un poco de la letra 
del texto de Sto. Tomàs, en esta cuestión 62, para reconstruir 
la perspectiva de conjunto dentro de la cual se incorpora el 
tema de la causalidad de los sacramentos. Una vez màs hay 
que remontarse hasta la Bondad divina, principio de todo el 
orden creado, en sus estructures de naturaleza y de grada, y 
que sé difunde al màximum en el Misterio de Cristo. Esta difu- 
sión de la Bondad divina tiene lugar simultàneamente en el tri¬ 
ple plano de las causalidades ejemplar, eficiente y final, es de- 
cir, que toda la realidad de la creación o de la economia es al 
mismo tiempo pensada por Dios (causalidad ejemplar) e intro- 
ducida por él dentro de un ritmo de desarrollo conforme a su 
naturaleza y al llamamiento de Dios (causalidades eficiente y 
final que determinan las economías históricas). Al nivel de la 
operación psicològica de Dios, el tema de la Bondad de Dios 
es interpretado en términos de sabiduría y de voluntad; la uni- 
dad de las causalidades se formula aquí en una afirmación 
como aquélla, que ya estudiàbamos màs arriba^®®, de que la 
ciència de Dios es causa rerum; a la causalidad formal, pròpia 
de la sabiduría, va estrechamente unida una causalidad efi- 


3 q 60 a 3. No hemos comentado este articulo cuyo contenido està 
admirablemente resumido en la antífona O Sacrum Convivium. 

Cfr. supra, cap. 1, 
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ciente, porque la voluntad de Dios y su poder estan inmedia- 
tamente unidos a la sabiduría. Esto se expresa tamblén me- 
dlante el tema de la Idea dlvlna^^^, que Incluye, a julclo de Sto. 
Tomàs, el aspecto Intelectual del pensamiento y el aspecto ac¬ 
tivo de la creaclón; sl nos vemos obllgados, debido a la llmlta- 
clón de nuestro espírltu, a distinguir en DIos el aspecto formal 
0 Intencional de la operaclón y el aspecto eficaz y activo, es 
preciso corregir esta distinclón mediante la afirmaclón de la 
unidad trascendente de ambos aspectos: ésta constituye la 
característica propla de la operaclón divina, fruto de la Bon- 
dad. A nuestro julclo, el tema de la Instrumentalldad, blen de 
los actos de Cristo, blen dé los sacramentos, es una expresión 
del caràcter divino, de la presencia especlalísima de Dios en 
todo lo que sé reflera a la salvaclón; sl en último término es 
Dios solamente el que salva, es normal que en los Instrumen¬ 
tes de que se sirve se den cita en clerto modo todas las cau- 
salldades que no estàn separadas en la unidad divina. En este 
sentido cabria distinguir de alguna manera tres niveles ontoló- 
glcos dé salvaclón: en el plano eterno, es la Idea divina fuente 
de toda la economia, en sus aspectos formales y en su reall- 
zaclón concreta; en el plano hipostàtico la presencia de Dios 
en la humanidad de Cristo garantiza al ser y al obrar de éste 
una causalldad real, blen que dependiente e Instrumental, de 
la salvaclón; en el plano sacramental, la conjunclón del orden 
Intencional (el signo) y del orden de ejecuclón (la causa) es el 
Indiclo de una presencia Inmediata de Dios y de una comunl- 
caclón real de la salvaclón de Dios. 

No es necesarlo ampliar màs un modo de ver que Sto. To¬ 
màs no expone de manera explícita en él texto de nuestra 
cuestión; no obstante, creemos haber captado en este breve 
excursus la mentalldad teològica dentro de la cual las expllca- 
clones sobre la naturaleza exacta de la Instrumentalldad de los 
sacramentos cobran todo su alcance. La Idea de que los sa¬ 
cramentos contlenen la salvaclón, según se expone en el ar¬ 
ticulo 3, responde perfectamente, en su lenguaje figurado, a 
esta perspectiva; como nota la glosa de Sto. Tomàs, los sa¬ 
cramentos «contlenen» la salvaclón de dos maneras slmultà- 


1 q 15. 3, p. 64. 
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neamente: sicut in signis, sicut in causa. Esta simuitaneidad es 
ia senai de que pertenecen ai Misterio de Cristo y, en úitimo 
término, dei papei reai que juegan en ia difusión de ia saiva- 
ción. 

La grada como efecto 

La perspectiva que acabamos de disenar impiica evidentes 
consecuencias: así como toda ia economia de ia grada pasa a 
través de Cristo, ya se ie considere en ia pienitud que de eiia 
posee, en ei mérito que adquiere para nosotros o en ia instru- 
mentaiidad divina de sus actos, toda ia economia de ia gracia 
pasa a través de ios sacramentos, considerades a ia vez como 
actos cuituaies y meritòries y como signes y causas de saiva- 
ción. Asi ia economia, que tan importante papei juega, como 
hemos visto en nuestro estudio de ia adquiere una re- 

sonancia sacramentai y cristiana que cuimina, recapituia todo 
ei tema de ia operación meritòria dei hombre orientado hacia 
ia Vision beatifica; en este sentido ios sacramentos toman en 
Cristo para cada hombre todos ios vaiores de naturaieza y de 
gracia que ia unión hipostàtica y ia capitaiidad habian reaiiza- 
do para ia humanidad de Jesús. 

Por io demàs, ya desde ia habia indicado Sto. To¬ 

màs esté contexto sacramentai de ia gracia y de ia operación 
meritòria^®®. Después de haber expiicado, dentro de su estudio 
de ia nueva Ley, que ia economia cristiana se define en úitima 
instancia por ia presencia en nosotros de ia gracia dei Espiritu 
Santo, úitimo soporte de una actividad iibre y sobrenaturai, 
Sto. Tomàs exponia cuài era ia situación de ios sacramentos 
en esta economia. Los sacramentos son actos exteriores me- 
diante ios cuaies se nos comunica ia gracia dei Espiritu Santo, 
desbordàndose sobre nosotros de ia pienitud dei Verbo En- 
carnado. En cierto modo, son presupuestos para ia actividad 
humana sobrenaturai, cuyafuente son. 

Cabe por tanto esperar de ia III.^ Pars, y especialmente de 
las cuestiones generales dedicadas a la causalidad dé los sa¬ 
cramentos, que vuelva sobre esta perspectiva e llustre deta- 
lladamente la vinculación de todo el organisme sacramental 


1-2 q 108 a 1. Oir. supra, cap. III, § 4, pp. 259-260. 
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con la economia de la grada cristiana. De hecho no falta en 
Sto. Tomàs esta visión recapituladora de la totalldad de la vida 
humana en Cristo mediante los sacramentos; volvemos a en- 
contrar estas perspectivas cuando el Angéllco examina los 
efectos de la grada de cada sacramento en particular y cuan¬ 
do diseha la organizaclón sacramental que culmina en la Eu¬ 
caristia. Debemos reconstruir esta perspectiva fundamental. 
SIn embargo, hemos de reconocer que en la cuestión 62 que 
traemos entre manos y en la que cabria esperar una sugestiva 
panoràmica de esta visión, no hallamos nada de esto; tamblén 
habrà que reconocer que Sto. Tomàs no parece haber hecho 
la sintesis entre los diversos aspectos de la Eucaristia y que, 
concretamente, el haber cargado el acento sobre la presencia 
real es tal vez un obstàculo para todo él equilibrio que hublera 
sido de desear. Por vez primera desde el comienzo de este 
estudio creemos haber encontrado una deficlencla real en la 
construcción de Sto. Tomàs; sl nuestra exposiclón confirma 
este julclo que emitimos, habrà que atribuirlo sin duda a la de¬ 
cadència del sentido sacramental, ya fuertemente acusada en 
la època en que escribe Sto. Tomàs. El Angéllco ha conserva¬ 
da las grandes Intulclones de la Tradiclón, pero la organiza¬ 
clón en que las encuadra no nos satisface plenamente. 

Problemàtica de la cuestión 62 

Ya hemos citado y comentado el texto de la cuestión 60, 
articulo 5, en el que Sto. Tomàs, recoglendo la perspectiva de 
la 11.® Pars, distinguia dos aspectos en él sacramento: cuito y 
santificaclón. En toda esta cuestión el Angéllco Insistia prefe- 
rentemente en el aspecte de santificaclón; tal Insistència esta- 
ba plenamente justificada teniendo en cuenta su propósito: va¬ 
lorar los sacramentos en su vinculaclón con la economia de la 
salvaclón y con los Misteriós del Verbo Encarnado; es el punto 
de vista del don de DIos a los hombres, y no el de la ofrenda 
de los hombres a DIos, lo primero que hay en su pensamiento. 
Hay que recordar esta manera de ver las cosas para darse 
cuenta de cómo siguen las cuestiones. 

La cuestión 62, que tiene por objeto la causalldad de la 
grada en los sacramentos, da lugar a una teologia del sacra¬ 
mento como causa Instrumental, cuyo alcance y equilibrio ya 
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hemos expuesto. Según Sto. Tomàs, el sacramento alcanza la 
perfección de su noclón y de su ser cuando une a la slgnlflca- 
clón la eficacla causal. Pero ocurre que muy pronto, en el cur¬ 
so del estudio sobre la causalldad del sacramento, exacta- 
mente en el articulo 2, Santo Tomàs se pregunta por la grada 
sacramental en cuanto tal, en cuanto que se distingue de la 
grada santificante y de las virtudes. En otros términos, tan 
pronto como ha hecho la afirmaclón dé una causalldad Instru¬ 
mental, Sto. Tomàs quiere precisar el efecto proplo de esta 
causa en lo que se distingue de cualquier otro efecto. Esto le 
lleva a examinar el fin proplo de cada sacramento, los efectos 
especlales de vida cristiana a que se reflere o que determina, 
etc. Nos da una fórmula general: 

Sicut igitur virtutes et dona addunt super gratiam 
communiter dictam quamdam perfectionem determína- 
te ordinatam ad proprios actus potentiarum, ita gratia 
sacramentalis addit super gratiam communiter dictam, 
et super virtutes et dona, quoddam divinum auxilium 
ad consequendum sacramenti finem. Et per hunc mod- 
um gratia sacramentalis addit super gratiam virtutum et 
donorum^^®. 

SI tenemos en cuenta la situaclón general de los sacra- 
mentos dentro de la Nueva Ley, tal como lo Indicaba la I.® 
Pars, nos sorprenderemos un tanto de que el Angéllco Insista 
ante todo en los efectos especlales del sacramento, en lugar 
de darnos una visión global de la causalldad general del sis¬ 
tema sacramental sobre la totalldad de la vida de grada. Una 
respuesta puntuallza seguidamente estos efectos especlales 
de los sacramentos: 

Per virtutes et dona sufficienter excluduntur vitia et 
peccata quantum ad praesens et futurum: inquantum 


Al citar este texto queremos simplemente insistir en el hecho de que 
Sto. Tomàs està directamente interesado por el aspecto especifico y particular 
de la gracia sacramental. Incluso si, como quieren ciertos comentaristas y tal 
vez estén en lo cierto, la distinoión entre gracia sacramental y gracia santifi- 
cante no afecta sino al modo formal, no es menos cierto que Sto. Tomàs se 
reflere aquí a este modo concreto màs bien que a la totalldad de la economia 
de la gracia. Esto es precisamente lo que lamentamos y que ademàs no està 
en perfecta armonía con las afirmaciones de otros textos. 
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scilicet impeditur homo per virtutes et dona a peccan- 
do. Sed quantum ad praeterita peccata, quae transeünt 
actu et permanent reatu, adhibetur homini remedium 
specialiter per sacramenta''**’. 

Se trata aquí del efecte reparador dé los sacramentos; la 
actitud adoptada de distinguir la grada común y la grada sa¬ 
cramental conduce a valorar un aspecte secundarlo de la san- 
tlflcaclón sacramental: la desapariclón o la disminuclón del 
reatus poenae. Pues blen, partlendo dé estas bases, caràcter 
especifico de la grada sacramental y su papel respecto del 
reatus poenae, Sto. Tomàs estudia la vinculaclón de la Pasión 
de Cristo a los sacramentos; como se ve, pasamos Insensl- 
blemente del tema central de los sacramentos como medios 
de santificaclón a la apllcaclón restringida : remedio para el 
reatus poenae: 

Gratia sacramentalis ad dúo praecipue ordinari vi- 
detur: videlicet ad tollendos defectus praeteritorum 
peccatorum, inquantum transeünt actu et remanent rea¬ 
tu; et iterum ad perficiendum animam in his quae per¬ 
tinent ad cultum Dei secundum religionem christianae 
vitae^‘*b Manifestum est autem ex his quae dicta sunt, 
quod Christus liberavit nos a peccatis nostris praecipue 
per suam passionem, non solum efficienter et merito- 
rie, sed etiam satisfactorie. Similiter etiam per suam 
passionem initiavit ritum christianae religionis, of- 
ferens seipsum oblationem ethostiam Deo''*^. 

Vemos cómo repercute en él anàlisis de la vinculaclón de 
los sacramentos a la Pasión de Cristo el hecho de haber Insls- 
tldo en el efecto especial de los sacramentos: en lugar dé vin¬ 
cular los sacramentos a la totalldad de los Misteriós de Cristo 
(como lo había sugerido el mismo Sto. Tomàs al estudiar cada 


3 q 62 a 2 ad 2. 

Se puede comparar esta fórmula con la citada supra, 3 q 60 a 5. La di¬ 
ferencia es clara. 

''*2 3 q 62 a 5. 
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uno de estos Misteriós), soiamente io hace con ia Pasión^'^^; 
es mas, se ve obiigado a insistir, en función dei reatus poenae, 
sobre ia satisfacción, contradistinguida de ios otros aspectos y 
especiaimente de ia eficiència instrumentai, que, sin embargo, 
era io que constituía ei objeto dei artícuio. Vemos, pues, si 
nuestra interpretación es exacta, cómo se reducen ias grandes 
perspectivas esbozadas en otras ocasiones; toda ia obra san- 
tificadora de ios sacramentos, fruto de una causaiidad generai 
de todos ios Misteriós de Cristo (y màs especiaimente por su- 
puesto de ia Pasión), tiende a reducirse a ia disminución dei 
reatus poenae dé ios pecados pasados, en virtud de ia satis¬ 
facción de Cristo. Cabria esperar aigo màs y mejor. 

Hay una suerte de contraprueba de este examen cuando 
Santo Tomàs intenta justificar ei número septenario de ios sa¬ 
cra mentos^'*''. Dentro de ia iínea trazada, según ia cuai cada 
sacramento se caracteriza por un efecto de gracia definido de 
un modo bastante negativo como remedio dei reatus poenae, 
resuita difícii evidentemente dar una visión satisfactòria y posi¬ 
tiva de ese número septenario. Asistimos entonces a un curio- 
so cambio de rumbo: 

Sicut supra dictum est, ordinantur sacramenta Ec- 
clesiae ad dúo; scilicet ad perfïciendum hominem in 
his quae pertient ad cultum Dei secundum religionem 
christianae vitae; et etiam in remedium contra defec- 
tum peccati. Utroque autem modo convenienter ponun- 
tur septem sacramenta. 

Ei cuito que hasta ahora estaba en segundo término en ia 
exposición, en cuanto que caracteriza ia marcha dei hombre 
hacia Dios, pasa ahora ai primer piano; es manifiesto que ei 
Angéiico no quiere destacar ei aspecto negativo de ios sacra¬ 
mentos, ai que con tan poca fortuna reduce todo ei tema de ia 
santificación: se ve, pues, obiigado a voiver ai cuito. Por io 
demàs, no basta este cambio de rumbo: 


Por lo demàs, esto no ocurre soiamente en esta ocasión; en toda la 
teologia sacramentaría la causaiidad de los otros Misteriós parece perder te- 
rreno. Aquí està casi positivamente excluida; cfr. ad 3. 

'‘*‘*3q65a1. 
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Vita enim spiritualis conformitatem aliquam habet 
ad vitam corporalem. 

De la fórmula ad cultum Del secundum rellglonem chrlstla- 
nae vltae^"'® Sto. Tomàs solamente se queda con las últimas 
palabras, de las que tiene necesidad para establecer un para- 
lelo entre la vida humana natural y la vida sacramental. Una 
vez sentado el principio de este paralelismo, Sto. Tomàs le 
desarrolla y el lector de este articulo puede darse cuenta de 
que el punto de vista cultual apenas juega papel alguno; así, 
pues, lo que Santo Tomàs trata de hecho, y no sin motivo, son 
los diversos aspectos de la santificaclón positiva del hombre 
en su vida espiritual, tanto personal como social; volvemos a 
puntos de vista màs ampllos, aun cuando se pueda comprobar 
la profundidad teològica y el valor tradicional del paralelismo 
establecido. 

En resumen, creemos que el Insistir Inmediatamente sobre 
el efecto proplo de la grada sacramental y en el aspecto del 
remedio para las consecuenclas del pecado sobre las que ac- 
túa, ha Impedido al Angéllco darnos en esta cuestión 62 una 
visión amplia de la economia sacramental en funclón de la 
economia de la grada; de la misma manera, el contenido sal- 
viflco del conjunto de los Misteriós de Cristo, que habia sido 
formalmente afirmado en el curso del estudio de los mismos, 
queda aqui pràcticamente reducido a nada, en beneficio casi 
exclusivo del aspecto satisfactorlo de la Pasión. En fin de 
cuentas: la cuestión 62 no nos da lo que teniamos derecho a 
esperar dentro del marco general de la III.® Pars. Por lo de- 
màs, no tenemos Inconveniente en admitir que el julclo que 
emitimos aqui sobre la cuestión 62 acaso dependa de que no 
hemos acertado a descubrir el verdadero sentido de la misma. 
Después de tantas pàginas dedicadas a poner de relleve una 
organizaclón teològica qué es dificll no callficar de genial, du- 
damos mucho antes de decir que el Doctor Angéllco ha fallado 
en una parte de su construcción. SIn embargo, nos confirman 
en nuestro punto de vista los hechos sigulentes: por una parte. 


Encontramos la misma fórmula en q 62 a 5; q 63 a 1. En q 63 a 2 se di- 
ce: ad cultum Del secundum ritum christianae religionis, lo cual no podia en- 
cajar aquí, ya que tan sólo la noción de vida cristiana tiene necesidad de ello. 
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cuando Sto. Tomàs estudia no ya la causalidad general de los 
sacramentos, sino la de cada sacramento en particular, vuelve 
de nuevo a una visión plenamente satisfactòria de la econo¬ 
mia; por otra, el pensamiento del Angélico sobre la primacia 
de la Eucaristia en el orden sacramental vuelve a la perspecti¬ 
va global que esperàbamos de la cuestión 62. No se trata, 
pues, de datos extranos al pensamiento del Doctor Angélico, 
sino tan sólo de una probable deficiència en su construcción. 
Tales son los puntos que ahora hay que comprobar. 

La grada del Bautismo y de la Confirmaclón 

Cuando Sto. Tomàs estudia los efectos del Bautismo, 
menciona en primer lugar los que dicen relación al pecado y a 
sus consecuencias^'*®; su punto de apoyo esencial es la doc¬ 
trina paulina del Bautismo desarrollada en Rom 6, a la luz de 
la cual subraya el Angélico las relaciones entre el Bautismo y 
la Pasión de Cristo. Seguidamente pasa a exponer los efectos 
positivos, al frente de los cuales vienen la grada santificante y 
las virtudes. El sed contra del articulo 4 nos vuelve a situar en 
el clima de la l.®-ll.®®, cuando habla de la gratia Spiritus Sancti 
et copia virtutum; se trata del organisme espiritual del hombre, 
al que santifica profundamente y pone en condiciones de obrar 
de manera sobrenatural y libre. El cuerpo del articulo insiste, 
siguiendo a San Agustin, sobre la incorporación a Cristo: por 
el hecho de que el Bautismo nos injerta en Cristo, nos es po- 
sible participar de la grada de Cristo, cuya plenitud y causali¬ 
dad han sido ya descritas en múltiples ocasiones; el Angélico 
se refiere aqui una vez màs a loh 1, 16, texto en el que hemos 
visto la posición clave de su pensamiento. La inserción sacra¬ 
mental en Cristo es, pues, el principio de la unión en la grada 
y la fuente de la vida santificada^'^^. El articulo siguiente estu- 


3 q 69 a 1-3. 

Es ciertamente una visión màs amplia que la de 3 q 62 a 2, según la 
cual la regeneración espiritual, la muerte al pecado y la inserción en Cristo 
eran calificadas de quosdam effecfus speciales necessàries in vita christiana. 
Por otra parte esta calificación se explica en el texto de Sto. Tomàs, porque el 
Angélico los quiere distinguir de la vida virtuosa. Pero entre estos efectos y la 
vida de grada existe de hecho una relación de causa a efecto que nuestro 
texto no valora aquí perfectamente. 
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dia temas bautismales clàsicos y da lugar a una fórmula extra- 
ordinariamente clara del pensamiento de Santo Tomàs. Se tra- 
ta de los términos siguientes: incorporaria, illuminatio, fecun- 
datio: 

Neccesse est quod per baptismum aliquis incorpo- 
retur Christo quasi membrum ipsius. Sicut autem a 
capite naturali derivatur ad membra sensus et motus, 
ita a capite spirituali, quod est Christus, derivatur ad 
membra eius sensus spiritualis, qui consistit in cogni- 
tione veritatis, et motus spiritualis qui est per gratiae 
instinctum (loh 1, 14, 16). Et ideo consequens est quod 
baptizati illuminentur a Christo circa cognitionem veri¬ 
tatis, et fecundentur ab eo fecunditate bonorum operum 
per gratiae infusionem''**. 

Este texto nos parece de una densidad excepcional para 
expresar la vinculación existente entre el sacramento y los va¬ 
lores operatives esenciales dé la vida humana: el conocimien- 
to espiritual y el ejercicio de las virtudes. Aparece muy clara- 
mente cómo se organizan mutuamente, en primer lugar, el pa- 
pel de las Personas divinas: el Verbo en su Encarnación y el 
Espíritu en su misión espiritual; en segundo lugar, el papel del 
sacramento vinculado a la humanidad de Cristo; finalmente, la 
función del acto humano, fruto de todas estas influencias, que 
las hace suyas en la persona libre. Tenemos, pues, en el efec- 
to bautismal la secuencia siguiente: incorporación, santifica- 
ción, actividad. 

Son las mismas perspectivas que volvemos a encontrar 
cuando se trata de definir el efecto de la grada de la Confir- 
mación^''®. El titulo mismo del articulo es significativo: utrum 
per hoc sacramentum gratia gratum faciens conferatur. La 
respuesta se inspira en la definición de este sacramento, dada 
en los articulos precedentes: la Confirmación es la misión del 
Espiritu Santo que corresponde a las exigencias de la edad 
adulta en Cristo; ahora bien, toda misión del Espiritu Santo se 
verifica en la grada santificante. El Doctor Angélico insiste 
ademàs en el papel positivo de la grada comunicada por este 


3 q 69 a 5. 

3 q 72 a 7. 
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medio; la grada santificante no sólo tiene por objeto perdonar 
los pecados; tiende tamblén a promover la actividad meritòria 
orientada a la vida eterna: una vez màs vemos aquí evldente- 
mente la vinculaclón de la economia sacramental al desarrollo 
de la Imagen de DIos en el hombre: 

Gratiae gratum facientis est remissió culpae; habet 
tamen et alios effectus, quia sufficit ad hoc quod 
promoveat hominem per omnes gradus usque in vitara 
aeternam. Unde et Paulo dictum est: Sufficit tibi gratia 
mea; et ipse de se dicit: Gratia Dei sum id quod sum. 

Et ideo gratia gratum faciens nou solum datur ad re- 
missionem culpae, sed etiam ad augmentum et firmi- 
tatem iustitiae. Et sic confertur in hoc sacramento'^®. 

SIn duda no es equivocado considerar estas respuestas de 
Santo Tomàs sobre la eficacla de la grada de estos sacra- 
mentos del Bautismo y de la Confirmaclón como la expresión 
de un pensamiento general sobre la eficacla de los sacramen- 
tos, concebidos en términos de Incorporaclón a Cristo y de ml- 
slón del Espíritu Santo. La configuraclón sacramental, dentro 
de la riqueza de sus significaclones, lleva a una participaclón 
multiforme de la grada plenarla de Cristo; ésta fluye sobre el 
cristlano fundando en él las mislones del Espíritu y habllltàndo- 
le de este modo para una actividad que salta hasta la vida 
eterna. Es sin duda dentro de estas perspectivas como hay 
que comprender el tema de la Eucaristia, centro del organismo 
sacramental. 

El primado de la Eucaristia 

Numerosas son las pàginas de la III.® Pars en que el Doctor 
Angéllco afirma este primado de la Eucaristia, fin de todo el 
orden sacramental, y determina en qué medida la participaclón 
en la Eucaristia es un elemento esenclal de la vida cristiana''^''. 
Menclonaremos aquí tres argumentes principales. Encontra- 
mos el primero a propósito del caràcter; en un articulo sobre el 
que volveremos dé nuevo, Sto. Tomàs advierte que el cuito 


'=“3q72a7ad 1. 

Compàrense 3q63a6; q65a3; q67a2; q73a3; q79al ad 1; q 80 a 11. 
Volveremos sobre todos estos textos. 
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cristiano culmina en la Eucaristia, sacrificium Ecciesiae; desde 
este punto de vista cultual, la Eucaristia recapitula todas las 
demàs celebraciones litúrgicas; en otro contexto el Angélico 
advierte también que la colación de los sacramentos concluye 
generalmente en la celebración eucaristica^^^. 

Dentro de la perspectiva no ya del cuito sino de la santifi- 
cación, encontramos dos argumentos principales: el primero 
se refiere a la presencia real de Cristo bajo las especies euca- 
risticas: 

Simpliciter loquendo, sacramentum Eucharistiae est 
potissimum ínter alia sacramenta. Quod tripliciter ap- 
paret. Primo quidem, ex eo quod in eo continetur ipse 
Christus substantialiter; in alus autem sacramentis con¬ 
tinetur quaedam virtus instrumentalis participata a 
Christo. Semper autem id quod est per essentiam potius 
est eo quod est per participationem'^^. 

El texto de esta respuesta nos invita a interpretar aqui el 
alcance de la presencia real desde un punto de vista en cierto 
modo dinàmico; Sto. Tomàs la contrapone a la virtud instru¬ 
mental que hay en los demàs sacramentos. En la Eucaristia 
Cristo està presente como fuente de la grada: en la plenitud 
que posee y en la instrumentalidad de su naturaleza humana; 
el contacto sacramental de Cristo permite un encuentro con el 
principio primario de la grada. Volveremos a encontrar poco 
màs adelante este mismo punto de vista para exponer el efec- 
to de la Eucaristia: Santo Tomàs le vincula primo et principali- 
ter a la presencia real entendida en ese sentido^^'*. 

El segundo argumento se apoya en el orden de los sacra¬ 
mentos; el anàlisis comprueba que todos estàn orientades a la 
Eucaristia : 


Este argumento es el tercero de la serie; aquí estudiamos los dos 
primeros: 3 q 65 a 3. 

Ibídem. 

'=‘*3q79a1 c 1.0. 
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Secundo hoc apparet ex ordine sacramentorum ad 
invicem: nam omnia alia sacramenta ordinari videntur 
ad hoc sacramentum sicut ad finem'^^. 

El fundamento de este orden parece ser, a juicio de Santo 
Tomàs, el texto de la primera Carta a los Corintios, que él cita 
de buena gana: Unus panis et unum corpus multi sumus, om- 
nes qui de uno pane et de uno càlice partlclpamus^^®. Esté tex¬ 
to expresa en efecto el lazo objetivo de unión existente entre 
la unidad de los cristlanos y la celebraclón eucarística. En un 
articulo aparentemente de escaso alcance, el Angéllco nos 
muestra cómo entlende este texto y a la vez cómo sirve de 
fundamento al primado de la Eucaristia en el orden sacramen¬ 
tal. Se trata del articulo en el que Sto. Tomàs se pregunta sl el 
oficio de bautizar corresponde al sacerdote: 

Saccrdotcs ad hoc consccrantur ut sacramentum 
Corporis Christi coníïciant. Illud autem est sacramen¬ 
tum ecclesiasticae unitatis, secundum illud Apostoli: 

Unus panis... Per baptismum autem aliquis fit particeps 
ecclesiasticae unitatis: unde accipit ius ad mensam 
Domini. Et ideo sicut ad sacerdotem pertinet consecra- 
re Eucharistiam, ad quod principaliter ordinatur sacer- 
dotium, it ad proprium officium sacerdotis pertinet 
baptizare; eiusdem enim videtur operari totum et par- 
tem in toto disponere'^’. 

Dos puntos hay que destacar en este texto. Vemos ante 
todo en él una definiclón de la Eucaristia en su relaclón con la 
Iglesla: sacramentum ecclesiasticae unitatis; la continuaclón 
del texto nos Indica el sentido Intenso en que hay que enten- 
der esta expresión: la celebraclón eucarística es operari totum. 
En otros términos: sl la Eucaristia significa la unidad de la 
Iglesla, la causa, lo cual se ajusta a la teologia sacramentaría 
de Sto. Tomàs; la unidad de la Iglesla es el fruto de la celebra¬ 
clón eucarística, o lo que es lo mismo, la Eucaristia reallza la 
Iglesla en su unidad. Todas estas expreslones signiflean una 


'==3q65a3. 

1 Cor. 9, 17. Es una làstima que no tengamos un comentario de Sto. 
Tomàs sobre este texto dentro de sus comentaries sobre San Pablo. 

'=^3q67a2. 
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doctrina constante en Sto. Tomàs: la res del sacramento de la 
Eucaristia no es otra cosa que la unidad de la Iglesia^®®. 

La segunda ensenanza de este texto se refiere a la rela- 
ción del Bautismo con la Eucaristia: partem in todo disponere. 
Esto es fàcil de entender si recordamos la doctrina sobre la 
incorporación a Cristo, desarrollada en la cuestión sobre los 
efectos del Bautismo, de los que hemos hablado màs arriba. 
Para Sto. Tomàs el Bautismo incorpora a Cristo y por eso es 
fuente de la grada santificante. Se ve, pues, poco a poco có- 
mo el orden sacramental se organiza en torno a la idea de la 
unidad de la Iglesia realizada y significada por la Eucaristia: 
ésta realiza plenamente el Misterio del Cristo total; los demàs 
sacramentos introducen o consolidan en Cristo a éste o aquel 
cristiano; la fuerza de los mismos deriva de la Eucaristia, que 
significa, contiene y realiza la unidad de Cristo y de los cristia- 
nos. Se comprende por qué Sto. Tomàs repite con facilidad 
que no puede haber recepción fructuosa de los sacramentos 
sin el deseo al menos implicito de la Eucaristia; o también que 
el desear la Eucaristia es necesario para salvarse, o finalmen- 
te que, incluso cuando la Eucaristia no se recibe sacramen- 
talmente, ella es la que obra por la plenitud de su virtud en los 
otros sacramentos^®®. 

Quedariamos plenamente satisfechos si Sto. Tomàs esta- 
bleciera explicitamente una relación entre esta res de la Euca¬ 
ristia que acabamos de ver—sacramentum ecciesiasticae uni- 
tatis— y el efecto de grada de 'este sacramento. Se veria en- 
tonces que toda la economia de la grada se imparte a la Igle- 
sia en función de la celebración eucaristioa, principio de la 
unidad del Cuerpo de Cristo. Entonces el circulo, por asi decir- 
lo, se habria cerrado y se habria logrado la unidad perfecta 
entre el orden de la grada y de la operación sobrenatural, el 
orden de la unión hipostàtica y de los Misteriós de Cristo y fi- 
nalmente el orden de los sacramentos. Cabe conjeturar que 
ése sea el pensamiento de Santo Tomàs; es dificil vincular la 


Cfr. 3 q 73 a 2-5; q 74 a 1 c 4. ° etc. 

Cfr. las referencias dadas supra, p. 489, n. 151. 
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gracia a la Eucaristia màs de lo que hace un texto como el si- 
guiente: 

Hoc sacramentum ex seipso habet virtutem gratiam 
conferendi, nec aliquis habet gratiam ante susceptio- 
nem huius sacramenti nisi ex aliquali voto ipsius, vel 
per seipsum sicut adulti, vel voto Ecclesiae, sicut par- 
vuli. Unde ex efficatia virtutis ipsius est quod etiam ex 
voto ipsius aliquis gratiam consequatur, per quam spi- 
ritualiter vivificetur^®**. 

Sin embargo, hay que reconocer que el articulo de donde 
le tomamos, cuyo objeto es precisamente la eficacia de la Eu¬ 
caristia respecto de la gracia, no expone formalmente de mo- 
do explicito ese vinculo de la res sacramenti eclesial y de la 
gracia. Para justificar la eficacia de este sacramento en orden 
a causar la gracia, Sto. Tomàs se apoya ante todo, como he- 
mos dicho, en la presencia real; menciona igualmente la signi- 
ficación de la Eucaristia respecto de la Pasión de Cristo, el 
tema del banquete eucaristico, fuente de vida espiritual, y fi- 
nalmente el simbolisme de las especies^®T Nada hemos en- 
contrado que nos recuerde la vinculación entre la unidad ecle¬ 
sial y la gracia de cada uno, a la manera que nos habia formu- 
lado el vinculo entre la incorporación a Cristo por el Bautismo 
y el don de la gracia santificante^®^. Tenemos derecho a la¬ 
mentar esta carència de vinculación explicita. Nos hubiera 
gustado ballaria: asi como el Angélico ha sabido unir armóni- 
camente en su teologia del Verbo Encarnado el anàlisis pro- 
fundo de la estructura de la unión y el tema de la capitalidad, 
poniendo de manifiesto su distinción y su unión, asi también 
hubiéramos querido ver aqui subrayado el vinculo entre el 
efecto eclesial y el efecto personal de la Eucaristia. Como he¬ 
mos sugerido màs arriba, tal vez haya que atribuir esta defi¬ 
ciència a una valoración unilateral de la presencia real, con¬ 
forme a la sensibilidad litúrgica de la època. Es seguro que 
Sto. Tomàs considera la presencia real no sólo en su realidad 


'®“3q79a1 ad 1. 

Ibídem, corpus, 

Sin embargo, en el pensamiento de Sto. Tomàs esta vinculación es 
una realidad. 
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sustancial, sino también en su influencia causal; habría podido 
poner también de manifiesto su significación dentro del con- 
junto de la economia cristiana. 

Al intentar exponer y criticar las líneas del pensamiento del 
Doctor Angélico, cuya convergència nos parece insuficiente, 
hemos desbordado un tanto el àmbito de la cuestión 62 y del 
problema del efecto de la grada. Gracias a ello hemos podido 
advertir en el Doctor Angélico los elementos de una doctrina y 
de una sistematización màs conformes a la Tradición litúrgica 
de la Iglesia. Antes de conduir, tenemos que volver al orden 
de las cuestiones y examinar el sentido del efecto «secunda¬ 
ri o» del sacramento : el caràcter. 

Teologia del caràcter 

El estudio del caràcter resulta extraordinariamente fructuo- 
so para darnos cuenta de la coherència interna del pensa¬ 
miento de Santo Tomàs sobre los sacramentos y de la manera 
de encuadrar la doctrina sacramentaría en la construcción 
global de la Suma. Lo comprobaremos mejor examinando ante 
todo cómo establece el Angélico en las Sentencias la natura- 
leza del caràcter^®®. 

Santo Tomàs en ningún momento de su ensehanza ha 
puesto en tela de juicio la existència del caràcter; éste había 
ido entrando progresivamente en el campo de la reflexión teo¬ 
lògica y había adquirido ya carta de ciudadanía cuando Sto. 
Tomàs comenzaba su carrera; se reconocía su distinción res- 
peto de la grada. Desde luego, la reflexión constructiva de 
Sto. Tomàs, desde el comienzo de su estudio, no tanto atien- 
de a la existència cuanto a la naturaleza del caràcter. Las Sen¬ 
tencias nos manifiestan en el Angélico un estado de pensa¬ 
miento màs influenciado por las investigaciones de la Escuela, 
màs inmediatamente preocupado por las distinciones raciona- 
les; el problema que se quiere resolver es el siguiente: <i,en 
qué categoria aristotèlica hay qué enmarcar el caràcter? Sto. 


IV, d. 4, 1, 1. Sobre la historia del caràcter cfr. J. GALOT, La nature du 
caractére sacramentel (París 1958). Hay que advertir que el autor no ha com- 
parado la construcción de las cuestiones de las Sentencias y de la Suma. En 
este sentido nuestro anàlisis completa los suyos. 


595 



Tomàs excluye la relación y pasa revista a las diversas espe- 
cies de cualidad; nos ofrece una elaboración crítica de las di¬ 
versas soluciones anteriormente adoptadas y ninguna le pare- 
ce satisfactòria: el caràcter no puede reducirse ni a la figura, ni 
a la pasión, ni a ningún tipo de hàbito. Le queda, bien una es- 
pecie de cualidad desconocida hasta entonces, fuga quae- 
dami, que también excluye, bien otra especie: la potencia: Sto. 
Tomàs se queda con esta última calificación del caràcter y hay 
que destacar la amplitud argumental de su demostración; en 
primer lugar interviene una de las grandes constantes metafí- 
sicas del pensamiento del Doctor Angélico: el perfecciona- 
miento último del ser mediante la operación. El caràcter debe 
responder a la necesidad de acción que debe normalmente 
existir en el ser cristiano regenerado : 

Sicut cuiuslibet existentis in aliqua natura sunt ali- 
quae operationes propriae, ita etiam in spirituali vita 
regenerati, ut Dionysius dicit in 2 Cael. Hier. Ubi- 
cumque autem sunt propriae operationes, oportet quod 
sint principia propria illarum operationum. Unde sicut 
in alus rebus sunt potentiae naturales ad proprias op¬ 
erationes, ita etiam renati ad vitam spiritualem habent 
quasdam potentias, secundum quas possunt illa opera. 

Santo Tomàs no recurre a la segunda especie de cualidad 
por el hecho de que todas las demàs hayan sido excluidas: lo 
que le permite encuadrar el caràcter en la categoria de poten¬ 
cia es el estudio de la actividad específicamente cristiana, li¬ 
túrgica, interpretada en él plano del ser y del obrar. Por lo de¬ 
màs, esto se aviene perfectamente con la noción de sacra- 
mento que se da por buena en las Sentencias y que destaca, 
como ya hemos dicho, el aspecto causal; ademàs se esboza 
aquí un paralelismo entre la eficacia sacramental y la actividad 
del caràcter: 

Sicut sacramenta causant gratiam instrumentaliter, 
ita recipientes characterem operantur divina per minis- 
terium. Minister autem est sicut instrumentum eius cui 
ministrat... Et ideo tam virtus sacramenti quam minis¬ 
ter qui est character est instrumentalis. 

Desembocamos, pues, en una noción precisa del caràcter 
como potencia instrumental en las acciones litúrgicas; el P. 
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Galot ha demostrado cumplidamente que Sto. Tomàs ha fijado 
esta doctrina pensando en el caràcter del Orden^®"^. 

Queda, sin embargo, una dificultad: el tema revelado y tra¬ 
dicional del caràcter està màs bien en el orden del signo que 
en el de la potencia. Sto. Tomàs, en el articulo que estudia- 
mos, no suscita esta dificultad de manera tan cruda. Pero es 
una dificultad latente siempre que menciona el caràcter citan- 
do la Escritura o las definiciones del Pseudo-Dionisio, del Da- 
masceno o de la Escuela. Creemos que a eso se debe, des- 
pués de haber hecho las puntualizaciones que acabamos de 
exponer, que el Doctor Angélico interprete de la potencia ins¬ 
trumental un texto del Pseudo-Dionisio que quizà no hable de 
ella directamente, pero que le permite vincular entre sí poten¬ 
cia y signo^®® finalmente concluye: 

Hoc signum nihil aliud est quam quaedam potentia 
qua potest in actiones hierarchicas, quae sunt ministra- 
tiones et receptiones sacramentorum, et aliorum quae 
ad fideles pertinent. 

Vemos, pues, bien claramente las líneas generales de la 
demostración: se eliminan las categorías aristotélicas que no 
convienen; se valora la categoria de potencia en función del 
tema de la operación pròpia del cristiano; se subraya el caràc¬ 
ter instrumental de esta potencia, puesto que depende del or¬ 
den sacramental; finalmente, mediante una exégesis del 
Pseudo-Dionisio, se une la potencia al tema clàsico del signo. 

Situación del caràcter según la Suma 

Dos puntos principalmente llaman la atención del lector 
cuando pasa sin interrupción de las Sentencias a la Suma: por 
una parte el tema de la actividad cultual tiene una base in- 
mensamente màs sòlida; por otra, el tema del caràctersigno 
gana cierto terreno. 


C., 174, 179-181. 

Divina beatitudo in sui participationem recipit, sicut sacerdos bap- 
tizandum, et proprio lumine quasi quodam signo tradit, perficiens eum divinum 
et communicantem divinorum. Es el vinculo entre signum y communicans di- 
vinorum lo que Sto. Tomàs quiere explicar recurriendo a la potencia. 
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Santo Tomàs comienza su estudio sobre el caràcter recor- 
dando la distinción fundamental, en los sacramentos, entre la 
santificación y el cuito y sitúa explícitamente su investigación 
acerca del caràcter en la perspectiva del cuito. Ya sabemos 
todo lo que supone esta mención del cuito: es todo el aspecto 
activo del sacramentalismo, mediante el cual en la era cristia¬ 
na se identifica la litúrgia instituïda por Dios con el ejercicio de 
la virtud de la religión en su expresión externa. Tenemos, 
pues, aquí el principio de una vinculación estrechísima entre la 
vida moral del hombre y su vida cristiana: Sto. Tomàs abre un 
camino de investigación muy fructuosa; poco a poco iremos 
viendo toda su riqueza. 

En segundo lugar el tema del caràcter-signo cobra todo su 
valor real; nos damos cuenta de ello fàcilmente comparando 
los dos primeros artículos de la cuestión 63 con el articulo de 
las Sentencias que acabamos de examinar. Efectivamente, el 
primer articulo se queda exclusivamente en el campo del 
signo y considera el caràcter como una senal cultual; hasta el 
segundo articulo no se define el caràcter como potencia espiri¬ 
tual: el paso del signo a la potencia tiene lugar recurriendo al 
texto del Pseudo-Dionisio que le sirvió en las Sentencias para 
conjugar potencia y signo. Este giro en la presentación no 
afecta a lo sustancial de la doctrina, pero exige una explica- 
ción. 

Un paralelismo bastante amplio entre el estudio de los sa¬ 
cramentos y el del caràcter nos permitirà sin duda comprender 
el alcance de la actitud dé Sto. Tomàs en la Suma. Como he- 
mos visto, el sacramento se definia primeramente en el orden 
del signo, luego se puntualizaba la eficiència instrumental del 
sacramento cristiano; ambos datos, signo y causa, sé ponían 
en relación con Cristo: en cuanto signo, el sacramento expre- 
sa la Pasión de Cristo^ en cuanto causa, toda su virtud ins¬ 
trumental fluye de la de Cristo. Nos parece bastante fàcil apli¬ 
car esta perspectiva a los tres primeros artículos de la cues¬ 
tión 63: el primero define el caràcter en cuanto signo; el se¬ 
gundo pasa al plano de la potencia instrumental; el tercero es- 
tablece la relación del caràcter con Cristo, tanto en el plano del 
signo como en el de la causa. Si se tiene en cuenta que el es¬ 
tudio del sacramento en general procedia sobre todo según el 
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punto de vista de la santificación y que el estudio del caràcter 
procede sobre todo desde el punto de vista del cuito, tendre- 
mos una razón màs para comprender este paralelismo: en su 
actividad cultual, considerada en sí misma, como en su santifi¬ 
cación, el cristiano està en continuidad con Cristo en el doble 
plano del signo y de la eficiència. 

Para explicar este modo de ver, el Angélico recurre a una 
comparación utilizada en las Sentencias y que toma del Con¬ 
tra Parmenianum de San Agustín^®®: compara el caràcter sa¬ 
cramental con las insignias militares. Esta comparación tiene 
un doble interès : por una parte el character militaris guarda 
relación directa con el ejercicio real del combaté; como dice 
San Agustín, el que las lleva y no combaté puede ser conside- 
rado como desertor^®^; se trata, pues, de una insígnia, pero 
que implique actividad dé modo inmediato. Ya se ve cómo, al 
aplicar esto al caràcter sacramental, tenemos el paso del 
signo a la potencia. Por otra parte el caràcter del soldado indi¬ 
ca el cuerpo al que pertenece y el jefe bajo el que combaté: la 
analogia entra aquí en juego en el sentido de una configura- 
ción con Cristo realizada por el caràcter sacramental. Sto. 
Tomàs la desarrolla en el articulo 3 ^®®. 

Con estas indicaciones ya podemos abordar el articulo 3, 
que es central en la doctrina sobre el caràcter: uírum character 
sacramentalis sit character Christi; toda la cuestión consiste 
realmente en ver cómo se vinculan signo y potencia cultuales 
a la plenitud de Jesucristo. Prescindamos aquí de lo que dice 
Sto. Tomàs en este articulo sobre el signaculum gratiae, para 
examinar tan sólo la doctrina sobre él caràcter. La originalidad 
fundamental de la Suma consiste en haber puesto el caràcter 
cristiano en dependencia del sacerdocio de Cristo y haber 
precisado así con exactitud su situación dentro del organisme 
espiritual y su contenido eclesial. Ya hemos visto cómo en- 
marcaba Sto. Tomàs el sacerdocio de Cristo dentro de su es- 


L. II, cap. 13, P.L. 43, 69-73. Seguramente Sto. Tomàs ha leído el capi¬ 
tulo entero, ya que cita aquí y allà muchos pasajes diferentes del mismo. 

Cfr. col. 71. Sto. Tomàs cita la segunda mitad del texto en el articulo 1. 

Corp., ad 2-3. A lo largo de la Suma encontramos muchas veces esta 
idea de configuración con Cristo, sin mención explícita de una eficiència ins¬ 
trumental. Por ejemplo: 3 q 68 a 1 ad 3; q 69 a 9; q 30 a 4, etcètera. 
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tudio sobre la Encarnación; mediante el sacerdoclo de Cristo 
se expresa un aspecto fundamental de la rellgión del Verbo 
Encarnado respecto de su Padre; el fundamento del sacerdo¬ 
clo es la unión hipostàtica, por la cual Cristo es constituido 
Gran Sacerdote y puede ofrecer al Padre el cuito de la Nueva 
Allanza en su Cuerpo y en su Sangre^®®. Desde este punto de 
vista el cuito tributado por Cristo al Padre compendia en sí to- 
do cuito y todo sacrificlo: el movimiento ascendente dé ofrenda 
del hombre a DIos del que se sirve Sto. Tomàs para definir 
tanto el cuito en general como el sacerdoclo dé Cristo, culmina 
en el sacrificlo de la Cruz. Dentro de estas perspectivas se 
comprende que Sto. Tomàs ponga todo el cuito sacramental 
en conexión con el sacerdoclo de Cristo y vea en el caràcter 
sacramental una senal que configura al cristlano con Cristo 
Sacerdote a la vez que un poder Instrumental derivado que 
permite al cristlano participar en la rellgión de la Nueva Allan¬ 
za; la fórmula es sintètica: 

Manifestum est quod character sacramentalis spe- 
cialiter est character Christi, cuius sacerdotio confïgu- 
rantur fideles secun-dum characteres sacramentales, 
qui nihil aliud sunt quam quaedam participationes sa- 
cerdotii Christi, ab ipso Christo derivatae'^®. 

Al Intentar resumir esta doctrina, la vemos de la manera sl- 
gulente : después de considerar los sacramentos en su aspec¬ 
to de santificaclón, el Angéllco los considera en su aspecto 
cultual. En esta perspectiva los sacramentos aparecen como 
actos religiosos que suben del hombre a DIos. En el centro de 
este cuito se encuentra Cristo en su funclón sacerdotal, fun¬ 
dada en la unión hipostàtica y expresada en un sacrificlo que 
recapitula todo el cuito de la humanidad a DIos. Los sacra¬ 
mentos que derivan de Cristo e Injertan en Cristo tienen un 
efecto misterloso, en este dominio del cuito: el caràcter. De 
acuerdo con la estructura de las realldades sacramentales, el 
caràcter es ante todo un signo que configura al cristlano a se- 
mejanza de Cristo sacerdote y le habilita de este modo para 
participar en el sacrificlo de Cristo o, de una manera màs ge- 


Cfr. supra, cap. V, § 6, pp. 418-420. 
'^“3q63a3. 
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neral, en toda la litúrgia de la religión cristiana. Pere hay mas: 
el caràcter, ademàs de signo, marca, es también potencia; es 
verdaderamente, como una derivación del sacerdocio de Cris- 
to y a titulo de instrumento de ese sacerdocio, un principio de 
acción litúrgica que permite al cristiano tomar parte activa en 
el cuito ya plenamente realizado por Cristo. Hecho partícipe de 
la eficacia de los Misteriós de Cristo y santificado por ellos, el 
cristiano puede mediante el caràcter entrar activamente como 
ministro en la celebración del cuito de la Nueva Alianza. 

A nuestro juicio, late aquí una visión extraordinariamente 
profunda qué supone todo lo que hemos llamado el persona¬ 
lisme moral de Sto. Tomàs; en el orden de la actividad huma¬ 
na todas las estructuras estàn organizadas con vistas al acto 
plenamente voluntario, mediante el cual el hombre se asimila 
personalmente la bienaventuranza que, sin embargo, se le da 
de manera gratuïta. De esta suerte en el orden de la recapitu- 
lación por Cristo, la inserción en el Cuerpo total de Cristo no 
es una negación de la actividad de cada hombre; por el con¬ 
trario, mediante el caràcter cada uno puede asimilar en forma 
activa el cuito único tributado al Padre por Cristo. Ciertamente, 
no se puede hablar aquí de una actividad rigurosamente per¬ 
sonal, ya que todo se realiza en Cristo, pero todo hombre reci- 
be un ministerio real en el ejercicio sacramental de este único 
sacerdocio. 

Así se comprende por qué Sto. Tomàs ha creído necesario 
determinar bien el sujeto del caràcter: no es la esencia del al- 
ma sino una potencia; se trata de una configuración ordenada 
a la acción; màs concretamente: esta potencia es el entendi- 
miento, porque el ejercicio del cuito cristiano equivale a una 
profesión de fe y ésta depende del conocimiento^^T Desde el 
punto de vista del cristiano, el caràcter aparece entonces co¬ 
mo una consagración de fe; el contacto espiritual con los Mis¬ 
teriós de Cristo, que, según numerosos textos de la Suma, tie- 
ne lugar mediante la fe y los sacramentos, puede describirse 
así: el acto de fe realiza la adhesión del hombre a los misteriós 
de Cristo, sobre la base del testimonio dé la Verdad primera 
interiormente percibido; el acto sacramental, realizado a seme- 


3 q 63 a 4 c; ad 3. 
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janza de los Misteriós de Cristo, consagra definitivamente esta 
fe primera, senalando a la inteligencia humana a semejanza 
del Verbo Encarnado en su oficio sacerdotal y habilitàndola 
por ese mismo hecho para el cuito cristiano. Por otra parte, el 
acto sacramental derrama en el alma del cristiano la grada del 
Espíritu Santo que permite la actividad meritòria. Si mediante 
una aproximación—que aquí no hace Santo Tomàs—unimos 
los campos, grada y caràcter, veremos cómo se reduce a uni- 
dad todo el àmbito del cuito cristiano y el de la vida santifica- 
da; el cristiano, al ofrecer, gracias a su caràcter, el sacrificio de 
Cristo en la acción litúrgica y recibir a través de ella la grada, 
ve cómo se prolonga su ofrenda litúrgica, cómo se concreta y 
se desarrolla en santidad personal, derivada de Cristo y referi¬ 
da a su único sacrificio^^^. 

Conclusión 

Creemos que lo que acabamos de ver basta para poder 
emitir un juicio general sobre la teologia de los Misteriós de 
salvación según el Doctor Angélico. Sobre él punto concreto 
de la economia de los sacramentos cristianos nuestra apre- 
ciación debe ser matizada: la presentación general de los sa¬ 
cramentos cristianos en su estructura de signo eficaz nos pa- 
rece armonizar plenamente con el resto de la doctrina de Sto. 
Tomàs; a este propósito la conexión que hemos propuesto en¬ 
tre la Bondad divina, la Idea divina, la estructura del Verbo En¬ 
carnado y la de los sacramentos, nos parece de la mayor im¬ 
portància. Es la formulación, con los conceptos y las palabras 
de Sto. Tomàs, de una teologia de la Palabra de Dios en su 
triple actividad de creación, revelación y santificación. Hay que 
acercarla a la teologia de las misiones divinas para darse 
cuenta de los lazos que la unen a la teologia trinitaria. No pa- 


Estas panoràmicas hubieran podido tener una base textual màs sòlida 
si el Angélico hubiera vuelto sobre la cuestión del caràcter bautismal. Es ex- 
trano comprobar que la cuestión 69, consagrada a los efectos del bautismo no 
tenga ningún articulo expresamente dedicado al caràcter bautismal. Cabe 
ciertamente utilizar los textos que subrayan la vinculación del bautismo a la 
Eucaristia, asi como otros que sugieren la relación existente entre el caràcter 
y la grada en el bautizado. Todo ello no basta para llenar el vacío de una teo¬ 
logia completa del caràcter bautismal, que habria servido de fundamento para 
una teologia del sacerdocio de los fieles. 
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rece que Sto. Tomàs haya intentado personalmente establecer 
las conexiones y reunir bajo una visión de conjunto esos 
vínculos teológicos que, sin embargo, son manifiestos en el 
texto^^^; podemos, no obstante, hacerlo sin dificultad y es ex- 
traordinariamente fructuoso comprobar que la elaboración tèc¬ 
nica de los diversos pianos de la creación y de la salvación no 
hace en fin de cuentas sino seguir las líneas de la Revelación 
misma. La teologia de la actividad litúrgica se incorpora armó- 
nicamente en este conjunto, gracias a la noción de caràcter 
como signo y potencia instrumental; la fe, mediante la cual el 
hombre entra en contacto con la Palabra, en los diversos nive- 
les de expresión de ésta, està consagrada al cuito mediante el 
don del caràcter; de este modo logra cada cristiano una inser- 
ción, a la vez personal y ministerial, en el sacerdocio y el sacri- 
ficio de Cristo. 

Es al elaborar detalladamente la causalidad sacramental 
cuando Sto. Tomàs expone puntos de vista que nos han deja- 
do insatisfechos. Tal vez sea presuntuoso intentar en este 
punto reconstruir el edificio del Doctor Angélico; pero esta re- 
construcción nos parece necesaria para poder sacar partido 
de los mismos elementos que Sto. Tomàs maneja. Ya que re- 
conoce a la Eucaristia un valor primordial en el orden sacra¬ 
mental, deberia haber elaborado por relación a ella la causali¬ 
dad de los sacramentos; en el centro de la construcción ha- 
brian aparecido de este modo como efectos de los sacramen¬ 
tos la constitución de la Iglesia mediante la inserción en el 
Cuerpo de Cristo y la santificación mediante la participación de 
la grada capital de Cristo. Partiendo de ahi se habria podido 
estudiar el papel de los sacramentos propiamente dichos en la 
economia de esta incorporación y de esta santificación, aha- 
diendo a modo de complemento el anàlisis de los efectos es- 
peciales de regeneración que puedan tener. Después, en ter- 


Desde el comienzo de esta obra nos venimos esforzando en valorar 
precisamente el ritmo con que proceden las secciones de la Suma sobre las 
cuales no ha manifestado expresamente su pensamiento Sto. Tomàs. En lo 
que atane a la teologia sacramentaria, el trabajo de reconstrucción, del pasar 
de lo implícito a lo explicito, es mayor; finalmente, es difícil saber cuàl es la 
idea de conjunto que se formaba Sto. Tomàs del sistema sacramental. Tene- 
mos la impresión de una menor coherència que en las secciones precedentes 
entre todos los datos revelades que entran en juego. 
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cer plano, todas las realldades cultuales que no tienen pro- 
plamente hablando rango de sacramento, pero cuyo ser e Inte- 
llglbllldad se comprenden mejor en relaclón con la Eucaristia. 
De este modo Santo Tomàs habría dado en el punto de parti¬ 
da una perspectiva global, respetando la propledad de los nl- 
veles analógicos y valorando, en una visión de conjunto, los 
datos dispersos a lo largo del estudio de los diversos sacra- 
mentos. Al fin y al cabo, tal modo de presentar las cosas no 
habría sido sino la concentraclón y la síntesis de una doctrina 
ampllamente profesada por Sto. Tomàs en cuanto a sus diver¬ 
sos elementos. 

Prescindiendo de esta salvedad, sl echamos ahora una mi¬ 
rada de conjunto a la teologia de los Misteriós de la salvaclón, 
que da comienzo en la cuestión 27, resaltan las grandes lí- 
neas del método y de la exposiclón en su bella continuidad. La 
primera Impresión que produce es la de un constante respeto 
a la economia de la salvaclón en su desenvolvimiento tempo¬ 
ral y revelado. Expresaríamos este respeto con los tres térml- 
nos sigulentes: hecho, significaclón, causalldad. En primer lu- 
gar los hechos, tales como nos los ofrece el Evangello o la vi¬ 
da de la Iglesla. Pero Sto. Tomàs no los considera como puros 
acontecimientos, lo cual no pondria de maniflesto Intellglblll- 
dad alguna: estos hechos son estudiados en su significado, 
este significado es múltiple y Sto. Tomàs no Intenta reducir a 
unidad esa multipllcidad para hacer un sistema; a este respec¬ 
to, estas cuestiones de la lll.® Pars parecen tratadas con ma- 
yor flexibllldad que las cuestiones relativas a la estructura del 
Verbo Encarnado. SIn embargo, el anàlisis de los significados 
esclarece una economia cuyo centro es Cristo: antes de El la 
anunclan las figuras del Antiguo Testamento, y muchos eplso- 
dlos de la vida de Cristo, a julclo de Sto. Tomàs, son la apro- 
baclón y el cumpllmiento del Antiguo Testamento. Cristo està 
en el centro de la economia y los Misteriós de su vida y de su 
muerte centran toda la realldad de la salvaclón. La economia 
prosigue, sin embargo, después de Cristo; en el plano del co- 
noclmlento està caracterizada por la Revelaclón de Cristo. Es- 
crltura y significaclones sacramentales. Ademàs es aquí don- 
de hay que hacer Intervenir el tercer elemento, característico 
del Nuevo Testamento: la causalldad. Esta es la sehai Inme- 
dlata de la presencia divina en los Misteriós de Cristo. No so- 
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lamente significa ia vida de Cristo ei designio saivífico de Dies, 
sine que ie reaiiza, especiaimente en ias diversas etapas dei 
Misterio pascuai; esta eficiència de ios Misteriós de Cristo, ex- 
presión renovada de ia potencia dei Verbo Encarnado, se ex- 
tiende a ios sacramentos de ia vida cristiana, verdaderos ins¬ 
trumentes, en su jerarquia anaiógica, de ia santificación de ios 
hombres y fuente de su acción, tanto en ei piano de ia activi- 
dad meritòria como en ei dei cuito ministeriai. 

Esta breve síntesis de ia doctrina de Sto. Tomàs sobre ios 
Misteriós de ia saivación debería proiongarse naturaimente en 
una introducción a ias úitimas cuestiones de ia Suma consa- 
gradas a ios novísimos. Es sabido que no ias escribió Sto. 
Tomàs y se adivina cuànto se echan de menos. Todos ios 
camines de investigación abiertos desde ei comienzo de ia 
Suma habrían haiiado en ia teoiogía de ios novísimos su coro- 
namiento finai; constituyen un centro de convergència que ha- 
bría podido abrazar todos ios temas dispersos. Lo que hemos 
visto a io iargo de esta obra nos impide desgraciadamente re¬ 
construir io que hubiera sido este estudio de ios novísimos; 
efectivamente, hemos tenido ocasión de advertir en cada eta¬ 
pa de ia Suma ia preocupación de Sto. Tomàs por documen- 
tarse y su fideiidad ai dato reveiado, que ias construcciones 
anteriores o ios argumentos racionaies tan sóio pretenden 
aciarar o estructurar. Ai no saber en qué fuentes se habría 
apoyado ei Angéiico, no podríamos saber cómo habría pre- 
sentado esta úitima sección. Podemos tan sóio conjeturar que 
habría examinado sucesivamente ias reaiidades escatoiógicas 
como ia reaiización perfecta de ia Bondad divina; como ia se- 
gunda Creación, en ia que se ordenan todos ios eiementos de 
ia Creación primera, y especiaimente ei hombre ai término de 
su peripio; como ia cuiminación dei Misterio de Cristo, tanto en 
ei piano de ia mediación que sé consuma en ei don de ia vida 
eterna, como en ei piano de ia economia, cuyas significacio- 
nes y causaiidades estàn ordenadas a ia resurrección generai. 
Y de este modo, según un texto de San Pabio, cuyo comenta- 
ho tomista hemos dado màs arriba, Dios seria todo en todas 
ias cosas. 
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CONCLUSIÓN 

Las Grandes lineas de la Suma Teo¬ 
lògica 

A lo largo de esta obra hemos procurado exponer, siguien- 
do el orden mismo de los textos, los grandes complejos teoló- 
glcos que Integran la Suma de Sto. Tomàs; hemos Intentado 
poner de relleve la estructura de los mismos, los principlos de 
su organizaclón, las categorías y el método que expllcan su 
figura concreta. Hemos querido hacer una Investigaclón bas- 
tante amplia, que atendiera no a los detalles concretes de la 
doctrina, slno_ al engranaje de las estructuras y al proceso del 
pensamiento; sin embargo, nos hemos visto obligades a res- 
petar los dates concretes y la facllldad de adaptaclón de que 
hace gala el Doctor Angéllco en cada etapa de su Investlga- 
clón. A estas alturas es conveniente hacer un ensayo de sín¬ 
tesis. El plan nos le dictan los anàlisis que han precedido: 
después de recordar algunes principlos fundamentales sobre 
la noclón de teologia en Sto. Tomàs, Intentaremos reconstruir 
el proceso general de la Suma considerada en su totalldad y 
esbozar las características globales de la obra; de ese mode 
podremos deducir algunas categorías fundamentales que, a 
nuestro julclo, corren a lo largo de toda la Suma; quizà nos 
hagan ver lo esenclal de la mentalldad teològica del Angéllco 
en la madurez que alcanza al fin de su carrera; por último re- 
sumlremos brevemente algunos procedimientos metódicos 
qu'e son tamblén constantes en toda la obra. 

No sin clerto temor emprendemos lo qué pudiéramos lla- 
mar el DIscurso del Método en la Suma teològica, blen que a 
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eso se reduzcan todas nuestras investigaciones. Los anàlisis 
que hemos hecho han puesto sin duda suficientemente de 
manifiesto la preocupación por ser fieles al objeto que caracte- 
riza al espíritu de Santo Tomàs; el dato cristiano es demasiado 
complejo y a veces demasiado imprevisto para poder reducirie 
a un esquema simple. 

En este sentido la Suma teològica es una obra difícil; se 
asemeja a esas grandes Iglesias de la edad media, cuya per- 
fección arquitectònica se ve a primera vista, pero que descu- 
bren a un observador atento tal riqueza de inventiva y dé 
adaptaciòn en el conjunto y en los detalles que resulta difícil 
concretar en una simple fórmula la idea del constructor. So- 
mos conscientes de esa dificultad; ofrecemos aquí un ensayo 
de interpretación, determinada sin duda por nuestras prece- 
dentes investigaciones, pero que viene a sumarse a otros en- 
sayos de este género y tan sólo aspira a contribuir a acrecen- 
tar la luz que ya se ha hecho sobre la Suma. 

§ 1 SiTUACIÓN DE LA TEOLOGÍA 

El mismo Sto. Tomàs ha expresado en la primera cuestión 
de la Suma su pensamiento sobre la naturaleza de la teologia 
y sobre los grandes principies metodológicos que utiliza. Sé ha 
estudiado mucho esta cuestión; bàstenos aquí estudiar bre- 
vemente algunes dates, que nos serviràn para poder recons¬ 
truir luego con mayor exactitud el proceso general de la Suma 
y su unidad arquitectònica. 

Homo ordinatur ad Deum sicut ad quemdam finem 
qui comprehensionem rationis excedit, secundum illud 
Isaiae 44, 4: Oculus non vidit. Deus, absque te, quae 
praeparasti diligentibus te. Finem autem oportet esse 
praecognitum hominibus qui suas intentiones et ac- 
tiones debent ordinare in finem. Unde necessarium fuit 
homini ad salutem, quod ei nota fierent quaedam per 
revelationem divinam, quae rationem humanam ex- 
cedunt (1 q 1 a 1). 

Ya al principio de la Suma teològica, el Doctor Angélico 
pone la Revelación y la ciència teològica que de ella deriva en 
relación con la salvación del hombre. Ahora bien, ésta consis- 
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te en un supremo conocimiento de Dios, que desborda todas 
las previsiones y posibilidades de la razón humana. Partlendo 
de esto, es posible caracterizar la Revelaclón y la doctrina sa¬ 
grada: se trata dé clerto medio proporclonado por DIos mismo 
en orden a orientar al hombre en su marcha personal hacla la 
salvaclón, que es el conocimiento perfecto. A la luz de este 
principio sé nos descubre la verdadera naturaleza del conoci¬ 
miento teológico: es la praecognitio finis, conocimiento antlcl- 
pado de Dios y està Inmediatamente afectado por una nota 
pràctica: en cuanto maniflesta el fin, que es Dios, se trata de 
contemplaclón; pero Indica tamblén cuàl es la actitud espiritual 
en afinidad con Dios y adaptada a la marcha hacla Dios y, en 
este sentido, orienta a la acción. Sto. Tomàs puntuallza su 
pensamiento un poco màs adelante, cuando se pregunta en el 
articulo 4 sl la doctrina sagrada es clencla especulativa o pràc¬ 
tica, contemplaclón de Dios o anàlisis moral. El Angéllco re- 
chaza el dilema: por el hecho de que recibe su unidad de la 
Revelaclón, la teologia trasclende la distinclón entré lo espe- 
culatlvo y lo pràctico: ve integramente el objeto a la luz de 
Dios que se le revela. Ahora blen, y esto es Importantisimo, la 
clencla de Dios en si misma està por encima de estas catego- 
rias: en el mismo acto en que se conoce a si mismo conoce su 
obra. Se vé perfectamente cómo se encadenan las Ideas: la 
doctrina sagrada nos ordena a la salvaclón al comunicarnos la 
Revelaclón de esa salvaclón, es decir, un conocimiento antlcl- 
pado de Dios; no es otra cosa que una participaclón del cono¬ 
cimiento que Dios mismo tiene de si mismo y de su obra; es 
como sl se nos concediera un modo divino de entender, cuyo 
objeto son Dios y su obra y graclas al cual podemos dirigirnos 
hacla Dios. 

De esta doctrina podemos deducir clerta visión del orden 
del conocimiento teológico y de las leyes generales que regu- 
lan el desarrollo de la doctrina sagrada. La jerarquia del cono¬ 
cimiento teológico es la misma de la clencla de Dios; nos lo 
dice el prologo ya muchas veces citado de la cuestión 2: Ipse 
Deus; ut principlum et finis. Ambos aspectos son pràctlcamen- 
te Inseparables, pero hay que mantener el orden de los mls- 
mos: Dios en si mismo, es decir, en su esencla y en sus Per- 
sonas; Dios principio y fIn, es decir, origen y término de lo 
creado en su naturaleza y en su economia—y de manera es- 
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pecial, de las criaturas espirituales ordenadas a la posesión 
personal de DIos—. La teologia es ante todo contemplaclón, 
porque es conocimiento de DIos y de todas las cosas en DIos; 
es tamblén clencla pràctica, porque ordena un proceso hacla 
DIos; no es posible separar totalmente estos dos puntos de 
vista. 

De ahí fluyen las leyes del conocimiento teológico. Ante to¬ 
do es un conocimiento que depende enteramente de la Reve- 
laclón. Santo Tomàs no cesa de repetir en esta cuestión 1.^ 
que la unidad de la teologia proviene precisamente de la unl- 
dad dé la Revelaclón de la que fluye; desde el punto de vista 
del método, se deduce que la misma Revelaclón ha de suml- 
nlstrar el marco y la problemàtica de la reflexión teològica, sl 
ésta quiere seguir siendo la norma de salvaclón y el conoci¬ 
miento anticipado de DIos que constituyen su definiclón. En 
segundo lugar, la exposiclón de la teologia debe hacerse res- 
petando el orden del conocimiento mismo de DIos, es decir, en 
todo objeto de conocimiento la teologia debe considerar a 
DIos, primero en si mismo, luego como principio y fin. Esta se- 
gunda ley, que hemos visto aplicada frecuentemente por Sto. 
Tomàs, debe ser subrayada, porque es verdaderamente ca- 
racteristlca del conocimiento teológico; es vana llusión Intentar 
llegar al conocimiento de DIos en si mismo sl no se tiene en 
cuenta a DIos creador; nosotros conocemos la esencla de 
DIos partlendo de nuestra condiclón de criaturas, y la Trinidad 
de Personas partlendo de la historia de la salvaclón. Pero, a la 
Inversa, no es posible un verdadero conocimiento de los seres 
en su naturaleza y en su historia, sl no lo ponemos en cone- 
xlón con la contemplaclón de la soberana trascendencla de 
DIos. Intentaremos ver cómo la Suma respeta este proceso 
jeràrquico del conocimiento teológico. 

No hace falta prolongar este breve resumen, que hemos 
hecho para poder formular nuestras conclusiones proplamente 
dichas. Antes de exponerlas, cabe, sin embargo, observar lo 
sigulente: cuando examinamos en la Tradiclón cristiana las dl- 
versas noclones de conocimiento rellgloso, nos encontramos 
con algunos elementos constantes, ensamblados màs o me- 
nos diversamente, según el genio de sus autores, las necesl- 
dades de los tiempos o las exigenclas de la defensa de la fe. 
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Estos elementos son los siguientes : conocimiento de Dios y 
del MIsterlo por El revelado, fundamentado en la Sda. Escrltu- 
ra y ordenado a la salvaclón escatològica, fuente de adqulsl- 
clón de una sabiduría espiritual en este mundo, que Implica 
una actividad reflexiva con vistas a la Intellgencla del MIsterlo 
y la defensa de la verdad y que se desarrolla dentro de la co- 
munldad ecleslal. Es posible que se den tamblén otras carac- 
terístlcas; en todo caso éstas son las principales. Creemos 
que, en el aspecto técnico, la noclón de teologia en Sto. To¬ 
màs enclerra perfectamente esos mismos elementos y los une 
dentro de un gran equilibrio. Ya va siendo hora de recapitular 
a la luz de los mismos el proceso de la Suma. 

§ 2 El proceso de la Suma teològica 

Por última vez vamos a reproducir aquí el texto del prologo 
a la segunda cuestión de la I.® Pars, al que anadiremos un 
breve comentarlo, a fin de esbozar una primera visión de con- 
junto: 

Quia igitur principalis intentio huius sacrae doctri- 
nae est Dei cognitionem tradere, non solum secundum 
quod in se est, sed etiam secundum quod est princi- 
pium rerum et finís earum, et specialiter rationalis crea- 
turae, ad huius doctrinae expositionem intendentes, 
primo tractabimus de Deo; secundo de motu creaturae 
rationalis in Deum; tertio de Christo qui, secundum 
quod homo, via est nobis tendendi in Deum. 

Teniendo en cuenta los anàlisis que hemos hecho en este 
estudio, Interpretamos este texto de la manera sigulente: 

1. El de Deo, objeto de la I.® Pars, comprende el estudio 
de DIos bajo todos los aspectos: en sí mismo, esencla y Per- 
sonas, y como principio y fIn de las criaturas. Aun cuando Sto. 
Tomàs distinga estas diversas consideraclones sobre Dios, no 
las separa, ya que se complementen unas a otras. La ordena- 
clón de este estudio requiere utillzar armónicamente todas las 
causalldades divinas, a base de múltiples analogías unificadas 
en la contemplaclón de la Bondad de Dios. 

2. El de motu rationalis creaturae In Deum, objeto de la 
ll.® Pars, no se limita a ser un estudio de Dios en cuanto fin de 
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las criaturas: en lo fundamental ya lo ha hecho en el de Deo. 
Es un estudio de la actividad espiritual del hombre en su es¬ 
tructura dinàmica a Imagen de DIos, en su condiclonamiento 
natural e histórico, en su finalldad hacla DIos. 

3. El de Christo, objeto de la III.® Pars, se enmarca en la 
prolongaclón del estudio sobre la actividad libre del hombre. 
Realmente, ademàs, hay que romper este marco un poco es- 
trecho y, desde los primeros artículos de esta parte, se advler- 
te una como recapitulaclón de todo lo creado, en sus estructu¬ 
res y en su historia, y finalmente en su valor de conocimiento 
de DIos. 

Proceso de la // Pars 

Una lectura somera del plan que anuncia la I.® Pars en el 
prologo a la cuestión 2 puede extrahar un tanto: Indica tres 
partes, una tras otra, sin que nada Indique la trascendencla de 
una sobre otra : 

Considerado autem de Deo tripartita erit. ftimo 
namque considerabimus ea quae ad essentiam divinara 
pertinent; secundo ea quae pertinet ad distinctionem 
Personarum; tertio ea quae pertinent ad processum 
creaturarum ab ipso. 

De hecho estos tres grandes capitules de estudio corres- 
ponden a otros tres grandes datos revelades acerca de DIos; 
los pone en el mismo plano porque, según las expllcaclones 
de la cuestión I.®, es la Revelaclón la que da unidad al cono¬ 
cimiento teológico. La Revelaclón mosalca, en el SInaí, deter¬ 
mina un estudio de DIos en su esencla; la Revelaclón evangè¬ 
lica determina un estudio de DIos en su Trinidad; y cabe decir 
que toda la Revelaclón judeo-cristlana determina un estudio 
de DIos creador: de hecho solamente la Biblla nos maniflesta 
el poder libre y absoluto de DIos, determinando una economia 
de naturaleza y de historia orientada a la blenaventuranza de 
las criaturas espirituales. Por tanto, seguir en ese orden estas 
tres grandes verdades reveladas equivale a hacer una refle- 
xlón verdaderamente teològica. 

Para encarrilar este estudio, Sto. Tomàs utillza constante- 
mente la luz fundamental que emana de otros dos aspectos de 
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la Verdad revelada: DIos es Amor; veremos a DIos tal cual es 
y en eso consistirà la vida eterna. Sto. Tomàs estudia el tema 
del Amor de DIos con precisión y en forma tècnica, tanto a 
propósito de la esencla divina, como a propósito de la Persona 
del Espíritu Santo. Pero aludamos aquí al tema de la Bondad 
divina, que Santo Tomàs toma del neoplatonismo cristlano, 
blen que le transforme radicalmente. La contemplaclón del di¬ 
namisme fundamental que existe en la Intimidad de DIos, en 
virtud de su perfección y simplemente de su ser, es algo cons- 
tante en el espíritu de Sto. Tomàs; ahí ve el Angéllco el fun- 
damento de toda la actividad de DIos, en cualquier plano en 
que se realice: naturaleza, sobrenatural, historia, Cristo, todo 
en una palabra, tiene su fuente en el seno de la Bondad de 
DIos. En lo que atahe a la reflexión teològica, la Bondad de 
DIos es tamblén la fuente de nuestro conocimiento por el he- 
cho de que todas las criaturas nacen de la Bondad de DIos, y 
dígase otro tanto de la Revelaclón, es posible una reflexión 
analògica en torno a DIos. La Bondad de DIos es el fundamen- 
to de la participaclón y la participaclón hace posible un cono¬ 
cimiento proplo de DIos. Creemos firmemente que aquí està 
una de las claves de toda la Suma; por eso volvèremos sobre 
este asunto en el paràgrafo sigulente, destacando la riqueza 
de la Interpretaclón de la Bondad de DIos mediante la puesta 
en juego dé las tres causalldades espirituales conjugadas. 

La segunda verdad revelada que valora con vistas al estu¬ 
dio de DIos es la visión beatifica dè las criaturas espirituales, 
es decir, la comunicaclón suprema y sustanclal de DIos a la 
Intellgencla de las criaturas. Sto. Tomàs encuentra ahí, en el 
plano de la Revelaclón, el sentido que para DIos tiene la espl- 
rltualldad de las criaturas. De ahí saca en primer lugar un pe- 
queho tratado teológico del conocimiento de DIos, unificado a 
la luz del conocimiento supremo; ahí encuentra como conse- 
cuencla el fundamento último para un estudio analógico del 
ser de DIos; la Intellgencla creada, llamada a la visión de DIos, 
està ya en armonía con la Revelaclón de DIos; apoyàndose en 
las palabras del Éxodo, puede elaborar un anàlisis de la psico¬ 
logia divina cuya significaclón sea analógicamente verdadera; 
luego, sobre la base de la Revelaclón de Cristo, puede em- 
prender un estudio de la vida trinitarla, que tenga un valor pro¬ 
plo. A la luz conjugada del llamamiento del hombre a la visión 
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beatifica y del anàlisis de las estructuras del espíritu, se puede 
por tanto llegar a un conocimiento de Dios, en su esencia y en 
sus Personas, que guarde realmente proporción con el cono¬ 
cimiento beatifico y el conocimiento que Dios tiene de si mis- 
mo. Vemos que de este modo se perfilan tres esferas de co¬ 
nocimiento teológico: él de Dios en si mismo; el de los santos; 
el de la doctrina sagrada: tres realizaciones analógicas entre 
si de la Sabiduria infinita. La visión beatifica es ciertamente la 
segunda clavé de la I.® Pars, y, como lo volveremos a decir, de 
la Suma entera. 

íA qué resultados concretes lleva al teólogo este modo de 
reflexionar sobre Dios? En lo que se refiere al Ser de Dios, 
permite examinar de manera ordenada los atributes funda- 
mentales de la esencia divina, en su simplicidad y su perfec- 
ción; logra la trascendencia de Dios respecto de todo el orden 
del movimiento y de la matèria, afirmando al propio tiempo su 
inmanencia, lo cual nos proporciona el primer jalón para com- 
prender las relaciones entre la eternidad y el tiempo. De una 
manera màs precisa aún, esta problemàtica conduce a una 
elaboración analògica detallada de la espiritualidad de Dios, 
que valora la inteligencia, la voluntad y la libertad divinas, de 
donde se deduce la trascendencia del gobierno divino. Al tér- 
mino de esta primera etapa el teólogo puede reunir en una vi¬ 
sión perfectamente ordenada estas dos verdades: Dios es; 
Dios es Espíritu. La Revelación de las Personas divinas, inter¬ 
pretada a la misma luz, con precisión, pero a la vez matizada: 
vuelve a aparecer el tema psicológico, pero cuidadosamente 
aplicado a las nociones reveladas, completado e ilustrado por 
las apropiaciones; simultàneamente, la teoria de las misiones 
manifiesta la realidad de vínculos existentes entre las Perso¬ 
nas. Cuando se sigue con cierta fidelidad esta teologia trinita- 
ria de Sto. Tomàs, se da uno cuenta de su belleza, de sus limi- 
taciones y de un secreto fervor que la anima. La belleza resul¬ 
ta de la exactitud con que aplica la analogia del anàlisis del 
espíritu: estamos ante una nueva transposición de la psicolo¬ 
gia de las criaturas, siempre condicionada por la economia del 
Misterio; los limites son los mismos de nuestro espíritu, obli- 
gado a servirse de un único instrumento analógico, del qué 
aprovecha todas las virtualidades, pero que solo puede servir 
de introducción al Misterio. Descubrimos el fervor en la reser- 
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va de Sto. Tomàs: una lectura tranquila de las cuestiones que 
consagra a las aproplaclones y a las mislones divinas nos 
produce la Impresión de haber llegado al màximum de proxl- 
mldad de la reflexión teològica respecto de la realldad de su 
objeto. 

Antes de pasar adelante y abordar la síntesis sobre DIos 
creador, creemos poder hacer las sigulentes observaclones: 
en primer lugar, la problemàtica adoptada por Sto. Tomàs res- 
peta consclentemente el orden de la Revelaclón bíblica: la 
etapa mosalca viene precediendo a la etapa evangèlica; cabe 
preguntar sl al mantener en teologia esta sucesión no respeta 
en el fondo clerta pedagogia divina providencial; es posible 
que sea màs exacto acomodar la progresión teològica a la 
progreslòn de la Revelaclón. Graclas a ello se logra por vez 
primera en la Suma conjugar la visión tradicional y comple¬ 
mentaria de los dos Testamentos, visión que se traduce en el 
tema de Cristo nuevo Moisès, que completa mediante la Reve¬ 
laclón evangèlica la Iniclaclón que se había dado al pueblo de 
Isr.ael. Clertamente, la orquestaclón bíblica del tema puede 
ser mucho màs rica que la que ofrece Sto. Tomàs; sin embar¬ 
go, creemos que el Doctor Angèlico ha tocado y ha dado el 
núcieo del problema. En el mismo orden de Ideas cabe ahadir 
lo sigulente: los datos con què actualmente cuenta la teologia 
bíblica permiten descubrir en el seno mismo del Antiguo Tes- 
tamento un conocimiento progresivo, aunque Imperfecte, de 
las Personas dIvInas; tal creen algunes exegetas en algunes 
temas como la generaclón de la Sabiduría o del Hljo del Nom¬ 
bre de que trata el cap. 7 de Daniel. Sto. Tomàs, naturalmen- 
te, Ignoraba todas esas perspectivas; cabe preguntar sl la teo¬ 
logia trinitarla, íntegramente elaborada a base de la Revela¬ 
clón de las proceslones dentro de la única esencla divina, no 
serà en último tèrmino aptísima para dar cuenta de las mls- 
mas. FInalmente, con una gran discreclón, querríamos notar la 
coherencla de la ensehanza de Santo Tomàs con los màs Im- 
portantes testimonies de la experlencla espiritual: por ejemplo, 
podemos pasar sin esfuerzo de la Suma teològica a clertas 
pàginas de San Juan de la Cruz o del DIarlo espiritual de San 
Ignaclo de Loyola; hay un mismo clima en estos escritos por lo 
que se reflere a la percepción conjugada del Ser perfectamen- 
te uno y de las Personas plenamente distintas en DIos. Son 
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sin duda expresiones diversas y complementarias de una ex- 
periencia anàloga. 

La teologia de DIos creador constituía una empresa màs 
compleja, ya que la misma diversidad de las realldades crea- 
das constituía un factor de dispersión. Sto. Tomàs pretendía 
hacer suyo un dato tradicional cuyos elementos principales 
son los sigulentes : ante todo la afirmaclón de la creaclón ex 
nihllo, deblendo tomarse esta fórmula en dos sentidos com- 
plementarlos: Idea de acción divina omnipotente y libre, princi¬ 
pio metafísico de todas las cosas; Idea de un comienzo abso- 
luto del tiempo, que pone el tema de la creaclón en contlnul- 
dad con el tema de la historia. En la filosofia griega nada pudo 
encontrar que preparara la elaboraclón de estas afirmaclones. 
En segundo lugar, la existencla de tradiclones blen definidas 
sobre los Angeles, su historia y su misión, sobre la creaclón 
material (Hexàméron) y sobre el hombre (de hominis opificlo), 
temas estos dos últimos estrechamente dependientes de un 
comentarlo sobre el Gènesis. Cabe notar ante todo la fidelldad 
con que el Angéllco mantlene la totalldad de este dato, hasta 
el punto de que la serlé de cuestiones coincide con la de estos 
problemas clàsicos. La unidad teològica proviene de que estàn 
lluminados por el tema de la Bondad de DIos, que se concreta 
en el juego de las causalldades: la dependencla absoluta de 
las criaturas respecto de DIos y, por tanto, la realldad de la 
Creaclón divina se afirma primeramente mediante el anàlisis 
global de las causalldades; la examina luego elemento por 
elemento: el ser de las criaturas en su realldad existencial e 
històrica se pone en relaclón con la eficacla del poder divino; 
la diversidad de las mismas se hace depender de la ejemplarl- 
dad; su devenir es totalmente dependiente de la finalldad de 
DIos, principio de su goblerno. Este enfoque da lugar a un 
cuadro en el que resalta el dominio completo e Inmediato de 
DIos sobre su Creaclón. Pero quedaba por hacer el estudio 
detallado de cada grupo de criaturas; graclas a un descubrl- 
mlento proplo de la Suma teològica, Santo Tomàs lo lleva a 
cabo, examinando dentro dé su estudio formal de los diversos 
tipos de criaturas la Irradiaclón de las tres causalldades dlvl- 
nas sobre cada uno de ellos: la naturaleza de cada criatura se 
pone de nuevo en dependencla de la ejemplaridad, mientras 
que su operaclón libre (o su devenir orlentado a la criatura es- 
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piritual) se elaboran en relación con la eficiència y la finalidad 
divina. 

Esta manera de hacer nos descubre lo que pudiéramos 
llamar el primer grado de la concepción tomista de la historia; 
considerada en el plano de Dios, la historia no es otra cosa 
que el juego mutuo de la eficiència y de la finalidad divinas 
que afecta al ser dé las criaturas libres y orientadas; a este 
plano eterno corresponde en la criatura la posibilidad de reali- 
zar actos libres que determinen la marcha hacia su fin. Según 
la naturaleza de la criatura, el acto serà único o múltiple, pu- 
ramente espiritual o condicionado materialmente; estas distin- 
ciones determinaran nuevos grados en el anàlisis de lo históri- 
co. Pero en su noción fundamental lo histórico puede definirse 
como la conjunción de dos libertades, la del Creador y la de la 
criatura, o, si se prefiere, como un encuentro entre personas, 
Dios eterno y la criatura en el tiempo. Para completar esta 
primera etapa, hay que advertir que el sobrenatural caracteriza 
propiamente este nivel histórico fundamental; en las cuestio- 
nes a que aquí aludimos Sto. Tomàs analiza el sobrenatural 
como la condición de la actividad libre, única o múltiple, gra- 
cias a la cual el hombre, bajo el influjo de la moción divina, se 
encamina libremente hacia su fin. Volveremos sobre estos da- 
tos en nuestro próximo paràgrafo. 

Como hemos visto detall adam ente en el capitulo 2, el es¬ 
tudio de los Angeles, de la creación material y del hombre se 
hace aquí completamente. Sigue a los Angeles hasta su des¬ 
tino eterno; la creación material està orientada hacia la perfec- 
ción escatològica que le està reservada; en cuanto al hombre, 
se exponen claramente su psicologia, su vocación para Ima- 
gen de Dios y la excelencia gratuïta de las condiciones en que 
fue creado. Para terminar querríamos destacar el clima en que 
esta organización sitúa el tema de la Creación; ésta nos mani- 
fiesta ante todo al Dios real de la Bíblia; cuando se examina 
globalmente la totalidad de las cuestiones sobré la Creación, 
se da uno cuenta de que la famosa oposición de Pascal entre 
el Dios de Abraham y de Jesucristo por una parte y el de los 
filósofos y los sabios por otra no existe en la Suma; no cabe 
duda de que la filosofia juega un gran papel y la tècnica de las 
causalidades està muy desarrollada, pero està al servicio de la 
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creación concreta de que nos habla la Biblia, considerando la 
creaclón en sus elementos concretes y en su sentido divino. El 
estudio completo de la creaclón primera era en este sentido 
necesarlo para que la tercera parte de la Suma fuera verdade- 
ramente teològica. La originalldad de Sto. Tomàs no consiste 
por tanto solamente en haber elaborado de forma definitiva la 
noclón metafísica de creaclón, sino en haber llevado a buen 
término una teologia tradicional equilibrada al mismo tiempo 
que raclonalmente blen estructurada. Recíprocamente, sl la 
actitud de Santo Tomàs nos maniflesta al verdadero DIos 
creador, nos muestra tamblén la unidad y la perfección de la 
creaclón en todos los niveles en que se la pueda considerar: la 
coherencla profunda de las naturalezas que, estudiadas en sí 
mismas con gran cuidado, ponen de maniflesto su perfección; 
su orlentaclón dinàmica y libre hacla DIos mediante una adhe- 
slón sobrenatural reallzada en su duraclón propla: es toda la 
obra divina, sallendo de las manos del Creador y orlentàndose 
a El lo que hemos descrito de manera ordenada y progresiva. 
Para darse cuenta de ello es evidente que por encima de todo 
hay que evitar las mutllaclones de la 1.® Pars en cualquiera de 
sus grupos de cuestiones. Creemos que, privada en particular 
de las cuestiones de «teologia bíblica», queda completamente 
desequilibrada; Incluso los anàlisis fllosóficos plerden algo de 
su sentido proplo desde el momento en que se desllgan de su 
ordenaclón al conjunto definido por la Revelaclón cristiana. 

Proceso de la /// Pars 

Dentro de la perspectiva que Sto. Tomàs ha elegido, la 1.® 
Pars constituye un conjunto coherente que en clerta manera 
se basta a sí mismo; responde a su titulo y a su programa, 
que era estudiar a DIos bajo los tres grandes aspectos de su 
Revelaclón: uno, trino, creador. El único punto que el Angéllco 
ha dejado pendiente es el de la encrucijada del hombre, crea- 
do por DIos en una situaclón privilegiada y llamado a hacer 
suya, libre y personalmente, la condiclón perfecta de Imagen 
de DIos. Por tanto éste serà el punto al que en adelante se 
dedicarà el Doctor Angéllco, dando su unidad formal a un dato 
revelado extraordinarlamente complejo. Efectivamente, éste 
se presenta en primer lugar como la historia del pecado y de la 
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salvación: pecado del primer hombre, economia del Antiguo 
Testamento, manifestación del Salvador, cuya acción salvífica 
se extiende a la Iglesia a través de los sacramentos y culmina 
en la escatologia. Pero en la Revelación sobre el hombre hay 
algo màs que este marco histórico: de la Sagrada Escritura se 
deduce también una ensehanza sobre la persona cristiana: fe, 
juicio, libertad, grada divina, caridad fraterna, etcètera; se ex- 
pone toda una visión del hombre, descrita a Imagen de Cristo. 
Pero estos datos no llegan hasta Sto. Tomàs sin haber sido 
profundamente meditados por la Tradición cristiana: el tema 
de los dos Adàn, de los dos Testamentos, el de la libertad cris¬ 
tiana, el de la grada, han sido objeto de verdaderas elabora- 
dones; asimismo, la Revelación de Cristo ha sido precisada y 
definida por los Concilios ecuménicos. 

A vista de todo esto, el Angélico escoge el tema de la liber¬ 
tad espiritual para ponerie al frente de su construcción. Es difi- 
cil decir con seguridad cuàl ha sido la razón concreta que ha 
motivado esa elección; a nuestro juicio, no una sino muchas 
razones han podido contribuir a que Sto. Tomàs cayera en la 
cuenta de que entraba así en el núcieo del problema; su plan 
sobre la Creación primera no había incluido la cuestión del ac- 
to libre; su contemplación de la Bondad divina, tema constante 
de su meditación, le impulsaba a buscar los valores humanos 
en los que se realiza la Imagen de Dios: aquí, la ejemplaridad 
dinàmica y la finalidad, marco del acto meritorio; su sentido 
aristotélico de la primacia del acto apuntaba en la misma di- 
rección, así como su conocimiento de la tradición griega acer- 
ca del anàlisis de la libertad. Finalmente, una concepción ver- 
daderamente paulina del Misterio de Cristo y de su economia 
històrica abundaba en la misma idea: para presentar el Miste¬ 
rio de Cristo como recapitulación de todo lo creado, en su na- 
turaleza y en su historia, <i,no hacía falta dar primero una an¬ 
tropologia? Todos estos motivos han pesado sin duda en la 
reflexión de Sto. Tomàs; la forma diferente en que se desarro- 
llan sus tres Sumas sucesivas demuestra que la actividad de- 
finitivamente adoptada no es algo arbitrario, sino la solución, 
madurada a lo largo de mucho tiempo, que finalmente ha apa- 
recido como la màs conforme a la realidad revelada. 
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Partiendo de este punto, la a la que por desgracia 

hemos tenido que limitar nuestro estudio, deja ver sin dificultad 
su construcción; el tema central del acto libre, meritorlo de la 
blenaventuranza eterna, se trata en dos niveles sucesivos: el 
de la estructura psicològica y el de su condiclonamiento con¬ 
creto. En el primero de estos pianos el anàlisis de Sto. Tomàs 
procede de modo que haga comprensible el papel que juegan 
las facultades en el acto humano y determine las normas fun- 
damentales de su valor; así hemos podido examinar los tres 
estadios sucesivos relativos a la psicologia del acto, su valor 
moral, su valor social y rellgloso. En la segunda etapa, dentro 
de este mismo estudio del acto, viene el anàlisis de las paslo- 
nes, que nos demuestra la extraordinarla atenclón que presta 
Sto. Tomàs al mutuo Influjo entre alma y cuerpo en la actividad 
humana. Este estudio de conjunto sobre el acto humano, 
comprendido entre las cuestiones 6-48, constituye en síntesis 
la expllcaclón última que da Sto. Tomàs a la llbertad de la cria¬ 
tura ante DIos, tal como la exigia la 1.® Pars; graclas a ella ve- 
mos desde el lado del hombre el encuentro entre el tiempo y la 
eternidad, encuentro del que ya había expuesto otra modall- 
dad a propósito de los Angeles y que constituye lo que hemos 
llamado en el paràgrafo precedente el primer grado de la con- 
cepclón tomista de la historia. 

El segundo plano de la Investigaclón encuentra su unidad 
en la teoria tomista del hàbito, cuya originalldad y valor hemos 
expuesto. De manera gradual nos damos cuenta de los diver¬ 
sos factores que Influyen en la reallzaclón de un acto libre: In- 
flujo del hombre sobre sí mismo a través del complejo adqulrl- 
do de virtudes y viclos; ayuda eficaz de DIos mediante la Infu- 
slón de las virtudes sobrenaturales; Influjo del hombre en el 
hombre, esenclalmente por el hecho de convenir todos en 
Adàn pecador; Influjo de la economia històrica de la Reden- 
clòn, concretada en la suceslòn de los dos Testamentos; fl- 
nalmente, presencia de DIos, no sòlo en él plano de las virtu¬ 
des, sino mediante la grada en el plano de la transfiguraclòn 
de la naturaleza en cada acto reallzado. Hemos tenido ocaslòn 
de ver sucesivamente todos estos factores diversos, estudla- 
dos cada uno en su lugar correspondiente, a lo largo de anàli¬ 
sis en que las estructuras naturales y las condiciones hlstòrl- 
cas conservan su valor proplo, conjugàndose al encontrarse. 
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Dos observaciones bastaran para resumir el sentido que tiene 
esta investigación: todo el pensamiento se desenvuelve dentro 
de la perspectiva del acto libre meritorio de suerte que la di- 
versidad de factores se unifica a su luz en un esfuerzo de in- 
terpretación profunda; al cargar el acento sobre el acto, puede 
tratar de todos los valores sin excepción que guardan con él 
alguna relación, de todos los obstàculos que se le oponen: por 
eso el anàlisis de los principies naturales de la actividad hu¬ 
mana se conjuga y se articula sin dificultad aparente con el de 
los elementos sobrenaturales o el de las condiciones históri- 
cas. La segunda observación se refiere al hecho de haber in- 
troducido el segundo grado de la economia històrica: grado 
que se define por el pecado y la redención; desde la I.® Pars y 
el comienzo de la el sobrenatural està presente como 

condición de la adhesión en la Creación primera y por consi- 
guiente del acceso a la bienaventuranza. Pero entra aquí en 
juego una nueva perspectiva, determinada por la primera 
elección negativa del hombre y por la misericòrdia de Dios: se 
da al acto humano un marco concreto, temporal, integrado por 
una parte por la economia del pecado original y por otra por la 
economia progresiva de la salvación en los dos Testamentos; 
queda así precisado el punto de aplicación de la libertad hu¬ 
mana: al nivel sobrenatural primitivo se sobrepone, unificàn- 
dose con él, el nivel de la restauración cristiana. Esto permite 
a Sto. Tomàs, en unas cuestiones que cuentan entre las màs 
bellas de la Suma, perfilar las leyes fundamentales de la liber¬ 
tad cristiana; las tres cuestiones sobre la Ley evangèlica nos 
presentan la libertad en su perfección recobrada: en cuanto 
que pertenece como potencia a la naturaleza del hombre, en 
cuanto que està orientada por sus hàbitos adquiridos y sobre 
todo por las virtudes infusas, educada a lo largo de los tiem- 
pos por la economia històrica revelada, la voluntad libre està 
informada por la grada del Espíritu Santo, bajo cuya mociòn 
puede adherirse a Dios. Esta adhesión, verdadero fin para el 
que fue creada, tiene lugar participando la vida de Cristo me- 
diante los sacramentos de la Iglesia; su modo màs perfecto en 
este mundo consiste en la sumisión a los consejos evangéli- 
cos, en la que el hombre alcanza su plenitud al aceptar por 
amor la obediència a las mociones del Espíritu Santo. 
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Tal es, a nuestro juicio, el proceso de fondo de la l.®-ll.®®, 
graclas al cual tienen sin duda sentido los anàlisis detallados 
de la ll.®-ll.®®. A nuestro modo de ver, hay que situarse en esta 
línea para darse cuenta del valor cristlano que enclerran las 
disquisiclones morales que allí tienen lugar, y a las que se ha 
reprochado, acaso Injustamente y por no haberlas enmarcado 
dentro del conjunto, una dependencla exclusiva respecto de 
Aristóteles. Como quiera que no hemos hecho aquí un estudio 
detallado de la ll.®-ll.®®, no podemos Ir màs allà de esta breve 
Indicaclón. Volviendo a la l.®-ll.®® y para conduir, creemos que, 
sl hubiéramos de darie un titulo general, ninguno se ajustaria 
mejor a su propósito y a su desarrollo que éste: Tratado de la 
LIbertad cristiana. 

Proceso de la //// Pars 

Como acabamos de decir, Cristo està presente en la 11.® 
Pars en cuanto que es centro de la economia històrica y del 
acto libre; sl éste goza de una llbertad verdaderamente perso¬ 
nal, plenamente dependiente de principlos adquirides e Infu- 
sos y de Influenclas diversas, no puede ser perfectamente 
comprendido sino dentro del marco temporal deflnldo por la 
economia de los dos Testamentos. Por eso vemos lo que 
quiere decir Sto. Tomàs cuando escribe al anunciar la III.® 
Pars: De Christo, qui secundum quod homo, via est nobis ten- 
dendl In Deum. Mas, a decir verdad, la mediaclón de Cristo no 
se limita a este aspecte histórico, de modo que la cristología 
es algo màs que un estudio sobre la mediaclón. Al tratar de 
Cristo, Sto. Tomàs tiene la preocupaclón de hacer su estudio 
de modo que se respeten todos los aspectes del dato cristlano 
revelado, elaboràndolos conforme a sus estructuras proplas. 
Pretendemos dar aquí la línea fundamental de este enfoque 
de conjunto. 

El primer deber del Intérprete de Sto. Tomàs consiste aquí 
en respetar la unidad de la lll.® Pars, tal como se formula en el 
prologo y se comenta en la cuestión I.® El Dr. Angéllco no se¬ 
para las tres etapas que distingue: Cristo en sí mismo y en su 
vida, los sacramentos, la escatologia; en todo caso nada hay 
que pueda Indicar esta separaclón, mientras qué el estudio de 
cada parte pone de maniflesto su vinculaclón a las otras. Por 
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eso creemos sinceramente que el objeto de la III.® Pars es lo 
que San Pablo llama el MIsterlo. Cada sección està enfocada 
según sus aspectes revelades particulares, pero a la luz del 
MIsterlo; finalmente, la teologia del MIsterlo se beneficia de 
toda la luz de DIos y de la antropologia anterlormente elabora¬ 
da. La palabra recapitulaclón nos parece la màs apta para su- 
gerlr simultàneamente el sentido de la III.® Pars y su unidad 
orgànica con lo que precede. 

El estudio de Cristo en si mismo està totalmente dominado 
por la Revelaclón de la DIvInIdad de Jesucristo y de su comu- 
nlón mistica con los hombres, dos aspectos que no se dedu- 
cen lógicamente el uno del otro, pero que no pueden expllcar- 
se sino el uno mediante el otro, puesto que la Revelaclón no 
los separa, sIno que, por el contrario, afirma su cohesión den- 
tro del MIsterlo de la salvaclón. Sto. Tomàs estudia esta Reve¬ 
laclón ante todo a la luz de la Bondad divina, que es su fuente, 
y seguidamente a la luz de la salvaclón del hombre. Todos los 
anàlisis que ofrecen las primeras cuestiones de la III.® Pars y 
cuyo tecnicismo es aparentemente chocante y ajeno al Evan- 
gello, tienen por único objeto poner de maniflesto esta realldad 
de Cristo; de ahi la teologia de la unión; de ahi las dlsqulslclo- 
nes sobre la situaclón de la Humanidad de Cristo, que es tras- 
cendente a la nuestra y a la vez està en su mismo plano. Re- 
cordemos brevemente estas diversas callficaclones de la Hu¬ 
manidad de Cristo, graclas a las cuales, cuando se las reúne 
en unidad, podemos darnos cuenta de lo que es en su totall- 
dad el Nuevo Adàn: dignidad, fruto de la subsistència en la 
Persona del Verbo; plenitud de grada personal, que constituye 
a la Humanidad de Cristo en fuente participada de toda grada; 
santidad perfecta de la actividad de Cristo, principio de un Infl- 
nlto mérito redentor; Instrumentalldad, que hace de la natura- 
leza y de la actividad de Cristo el punto de entronque provi¬ 
dencial de la acción salvifica de DIos. Estas noclones no se 
confunden entre si, pero se uniflean en orden a manifestar la 
Humanidad de Cristo; lluminan el sentido de la participaclón 
del Verbo Encarnado en la condiclón humana afectada por el 
pecado: esa condiclón miserable y toda la dolorosa historia de 
Cristo sólo tienen sentido graclas a la trascendencla y a la 
santidad activa expllcadas de esa manera. 
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Tomando como punto de partida esta contemplación de 
Cristo, Sto. Tomàs puede inquirir el sentido de los episodios 
evangélicos; mediante un método extraordinariamente hàbil, 
los considera en su valor de revelación orientada hacía la fe 
con vistas a una adhesión personal a Cristo; los enmarca den- 
tro de su significación històrica: aprobación y cumplimiento de 
una economia de salvación que està en marcha desde la Anti- 
gua Alianza, instauración de una nueva economia caracteriza- 
da integramente por la causalidad de los misteriós de Cristo; 
esta categoria de causalidad sirve al Angélico para notar cómo 
los misteriós de Cristo contienen en si mismos y de manera 
definitiva la salvación de los hombres; a este respecto los dos 
puntos de vista fundamentales son el mérito universal de los 
misteriós de Cristo y su valor instrumental. Cabe notar a este 
propósito que Sto. Tomàs adapta aqui el concepto de causa; 
la filosofia no nos ofrece un concepto de causalidad meritòria 
y apenas estudia por si misma la noción de instrumentalidad; 
en las explicaciones de Sto. Tomàs tenemos un hermoso 
ejemplo de transposición analògica. 

Es evidente que la exposición de Sto. Tomàs sobre los 
Misteriós de Cristo constituye la primera tabla de un diptico; la 
segunda està formada por el estudio de la acción de estos 
Misteriós en la vida de la Iglesia. En el pensamiento del Angé¬ 
lico la fe y los sacramentos de la fe constituyen simultànea- 
mente la respuesta del hombre al hecho cristiano y la prolon- 
gación de los Misteriós de Cristo en el tiempo. Al menos esto 
es lo que parece deducirse de nuestro estudio en torno a las 
cuestiones sobre los sacramentos en general. La estructura 
simbòlica de los sacramentos responde ante todo a una conti- 
nuidad històrica en el cumplimiento de los designios divinos; 
éstos se centran en Cristo y sus Misteriós y toda la economia 
del tiempo està en cierto modo sometida al ritmo que determi¬ 
nen el anuncio y la conmemoración dé estos Misteriós; por 
eso mismo los sacramentos hablan a la fe, medio propio de 
adhesión a Dios mediante Cristo y la Iglesia. La historicidad y 
la trascendencia del Verbo Encarnado se ponen de manifiesto 
en que los simbolos instituidos por El y que la Iglesia utiliza 
después de El son portadores de su poder divino: comunican 
realmente a la Iglesia los misteriós qué significan; hemos visto 
que en este punto se echa de menos en Sto. Tomàs una cons- 
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trucción de todo el sistema sacramental en torno a la Eucaris¬ 
tia; no faltan en la Suma los elementos para poder hacerlo, 
pero hay que reconocer que Sto. Tomàs no lo hizo. Al menos 
en este punto (y por nuestra parte creemos que solamente en 
este punto) la perfección del anàlisis de las estructuras no se 
conjuga con la percepción de la economia en su conjunto. 

Si por una vez suplimos con los textos de la Suma esa de¬ 
ficiència, vemos que se perfila una visión verdaderamente 
grandiosa y significativa de Cristo: manifestación última e im¬ 
previsible de la Bondad de Dios, el Senor se presenta en si 
mismo con su dignidad y su santidad; recapitula en su activi- 
dad personal todo el mérito y toda la religión del hombre res¬ 
pecto de Dios y llama a los hombres a una participación per¬ 
sonal en este cuito sacerdotal que los reconcilia y asegura su 
libertad. Toda la antropologia, en sus estructuras de naturale- 
za y de grada, se da asi cita en El, que es la Imagen perfecta, 
en quien y por quien todos los hombres pueden llegar, según 
la medida decretada por Dios, a la perfección de su llama- 
miento. La construcción de Sto. Tomàs logra, pues, respetar 
finalmente el caràcter único de Cristo, en quien todo està en 
cierto modo incluido, y la autonomia de cada persona humana 
cuya libertad sé afirma por relación a Cristo y a Dios. 

Para conduir esta sintesis sobre el proceso de la Suma 
teològica, querriamos volver brevemente sobre el plan descu- 
bierto por Santo Tomàs en el Evangelio de San Juan. Como 
se recordarà, le examinàbamos en la Introducción, a fin de 
poder juzgar la interpretación que daba del hecho el P. Hayen. 
Al término de nuestro anàlisis, cuyas conclusiones son opues- 
tas a las del P. Hayen, hemos llegado a los siguientes resulta- 
dos: la contemplación de San Juan es calificada por Sto. To¬ 
màs como elevata o alta, porque penetra en la intimidad del 
Misterio de Dios, lo cual corresponde en el plan de la Suma a 
las 43 primeras cuestiones de la I.® Pars que hemos estudia- 
do en nuestro capitulo 1. También la llama ampla, porque se 
extiende a toda la potencia creadora del Verbo y comtempla 
en El la creación, lo cual corresponde al final de la I.® Pars 
que hemos estudiado en el capitulo 2. Finalmente es también 
perfecta, porque examina la consumación, es decir, el retorno 
de la humanidad a Dios por Cristo en su Templo que es la 
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Iglesia. El estudio de esta consumación constituye a nuestro 
juicio el objeto de la II.® y de la III.® Pars de la Suma, cuya uni- 
dad queda así patente: se trata de una contemplación amplí- 
sima y comprensiva del acceso personal de todos los hombres 
a Dios en Cristo. Creemos qué la correspondència entre esta 
Vision de conjunto de la contemplación de San Juan y el plan 
de la Suma teològica, tal como nosotros le hemos intentado 
rehacer, confirma nuestra interpretación. 

Así vemos el proceso de conjunto de la Suma teològica de 
Santo Tomàs: visión de Dios en sí mismo y de la creación en 
Dios tal cual sale de las manos del Creador, tal como la de¬ 
termina la libre adhesión del hombre a Dios en Cristo. Es un 
proceso que nos parece animado de una intensa inspiración 
cristiana, al propio tiempo que se presenta con la màxima 
simplicidad de líneas. Después de haberie descrito aquí en 
síntesis, ateniéndonos por última vez al orden de las cuestio- 
nes de la obra, quisiéramos verie desde màs lejos, a fin de 
apercibirnos mejor, a cierta distancia, de los grandes temas a 
los que se debe el ritmo del pensamiento del Doctor Angélico. 

§ 3 TEMAS FUNDAMENTALES DE LA SUMA 

Tres etapas se pueden distinguir en el proceso recapitula- 
dor que ahora nos proponemos: determinar la intentio de Sto. 
Tomàs, es decir, cuàl es la luz central para su meditación y el 
objeto que intenta esclarecer; puntualizar seguidamente cómo 
se organiza, a la luz de esta intentio, la multiplicidad del dato 
revelado, lo cual equivale a determinar las categorías teológi- 
cas del pensamiento de Sto. Tomàs; finalmente, agrupar las 
principales nociones especulativas que explican el caràcter 
concreto de la Suma. 

Conocimiento de Dios y Bondad de Dios 

Dícese que Tomàs de Aquino, siendo nino, oblato en Mon- 
tecasino, preguntaba con ansiedad a los monjes, sus mayores 
en la vida espiritual: «Qwís est Deus? <i,Quién es Dios?» En 
verdad, toda la Suma se explica por esta necesidad de cono- 
cer a Dios; ella constituye en cierto modo la última respuesta 
que Sto. Tomàs se dio a sí mismo. El faro que ilumina la Suma 
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teològica es el versículo, tantas veces citado, de San Juan: 
«Esta es la vida eterna : que te conozcan a tí, único Dios ver- 
dadero, y tu enviado Jesucristo» (loh 17, 3). A la luz de este 
versículo elabora el pensamiento de Sto. Tomàs una jerarquia 
del conocimiento de Dios: en la cumbre, el conocimiento que 
Dios tiene de sí mismo y que constituye su pròpia bienaventu- 
ranza: Dios es Espíritu. Participando directamente de este co¬ 
nocimiento y de esta bienaventuranza, el conocimiento de los 
santos: visión beatifica, bienaventuranza, en la que se agotan 
todos los deseos del hombre que ve a Dios tal cual es. Final- 
mente el conocimiento de la fe que se traduce en teologia; és- 
ta es a la vez un conocimiento real, praecognitio finís, y por 
tanto un auténtico, bien qué imperfecto, conocimiento de Dios, 
y la norma de la actividad libre por medio de la cual el hombre 
se encamina al conocimiento definitivo. Esta tensión entre lo 
ya conocido y el deseo de conocer es lo que, para Santo To¬ 
màs, da sentido a la teologia. Teologia que està toda ella tran- 
sida de una exigencia mística, de la cual la Suma nos da la 
medida y que estamos tentados de calificar con los mismos 
términos que emplea Sto. Tomàs al hablar de San Juan: elé- 
vala, ampla, perfecta. 

A esta sed de conocimiento Dios responde comunicàndose 
en su Bondad. En realidad, por él hecho de que Dios es 
Bueno aspira la criatura a conocerie; ciertamente, en el orden 
de los principios que iluminan la teologia, la Bondad de Dios 
es absolutamente el primero: en sí misma se identifica con el 
Ser absolutamente simple y perfecto de Dios. Es, pues, ese 
mismo Ser de Dios que se comunica tal cual es a las criaturas 
espirituales. Para Sto. Tomàs, la Bondad de Dios se caracteri- 
za ante todo por su trascendencia, se traduce seguidamente 
en generosidad creadora, en comunicación de sí, en llama- 
miento a una participación tan completa como es posible a su 
riqueza interna. En este sentido toda la Revelación brota de la 
Bondad de Dios y cada uno de sus aspectos, tan diversos, ha- 
lla una explicación exacta cuando se le pone en relación con 
la Bondad de Dios; la teologia, pues, va a ser la recepción y la 
meditación de la Bondad de Dios: Revelación y razón, historia 
y naturaleza encuentran su centro de unidad en esta fuente 
única; incluso es también la Bondad de Dios, fuente y fin de 
todo lo creado, lo que explica y hace posible el concurso de la 
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fe y de la razón, de la historia y de la naturaleza. Clertamente 
la teologia se define por la Revelaclón concretamente recibida 
en la Iglesla, pero todos los recursos humanos se ponen en 
juego para explotar lo que ella nos dice acerca de la Bondad 
de DIos. 

No parece que haya posibllldad de exagerar el alcance de 
este binomio, Bondad de DIos-ConocImIento de DIos: en él 
creemos ver la Intentio de Sto. Tomàs. Constituye verdadera- 
mente la última palabra del Doctor Angéllco sobre el sentido 
del conocimiento rellgloso; ya hemos visto a través del exa¬ 
men paralelo de los textos que el Angéllco no descubrió desde 
su primera Suma esté principio simpllcísimo de unidad; duran- 
te mucho tiempo anduvo tanteando para lograr la articulaclón 
mutua del anàlisis de las naturalezas y de la historia de la sal- 
vaclón, de las verdades de razón y dé las verdades de fe; al 
leer sus escritos se advierte el desarrollo progresivo de esta 
contemplaclón de la Bondad de DIos, que en la Suma ha lo- 
grado su pleno desenvolvimiento. El progreso que Sto. Tomàs 
evidentemente ha reallzado en la tarea de unificar el conoci¬ 
miento rellgloso depende por completo de haber profundizado 
en la contemplaclón de DIos, en él descubrimiento de su Bon¬ 
dad trascendente. En este sentido parece difícil concebir una 
teologia màs vinculada a la experlencla espiritual y a la vida 
mística que la de Sto. Tomàs: es la visión de DIos, gradual- 
mente màs amplia e Interlorizada, la que ha guiado el progre¬ 
so de la elaboraclón teològica. Después de haber visto en la 
sección precedente el proceso evolutivo, podemos ya deducir 
sus categorías esenclales. 

Categorías teológicas 

Ante todo hemos de destacar la unidad del conocimiento 
teológico; como quiera que tiene su origen en la difusión del 
Blen que hay en DIos, depende de la Revelaclón y se orienta a 
la visión Inmediata de DIos, la teologia es una. Una conse- 
cuencla se Impone en seguida: en la Suma todo està engar- 
zado; es pràcticamente Imposible dar una Interpretaclón ver- 
daderamente satisfactòria de un punto concreto, sl no le sl- 
tuamos dentro del plan total; la razón profunda del hecho es 
que todo fluye de la única Bondad de DIos. Asimismo no sé 
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puede concebir en el Doctor Angélico una cuestión teològica 
elaborada independientemente de la luz que procede de las 
primeras cuestiones de la I.® Pars; las conclusiones obtenidas 
sobre la unidad y la Trinidad de Dios pueden y deben ser con¬ 
siderades como el fundamento de toda la matèria teològica, el 
principio de interpretaciòn del dato evangélico, el punto de vis¬ 
ta del que hay que partir para examinar toda la cuestión de la 
vida de la Iglesia. Tenemos en ellas un principio de método 
capital en primer lugar para la interpretaciòn de la Suma, pero 
también para la elaboración de cualquier estudio teológico. 

Esta contemplación de Dios nos revela la característica 
pròpia de la Creación: la contingència; o, invirtiendo los térmi- 
nos, el conocimiento de Dios nos manifiesta su libertad res¬ 
pecto de todo lo creado. A nuestro juicio, es ésta una noción 
fundamental para toda la Suma; Sto. Tomàs la explota en mu- 
chos campos: en el plano del ser de Dios la formula mediante 
él juego de la sabiduría y de la voluntad divinas en su activi- 
dad creadora, de la providencia y sobre todo de la predestina- 
ción en el gobierno de las criaturas y del llamamiento sobrena¬ 
tural de las que participan del espíritu. En el plano de la crea¬ 
ción, la descubre en la constante dependencia de toda criatura 
respecto del influjo divino, en la existència de una duración pa¬ 
ra cada criatura dependiente de un comienzo del que sólo 
Dios tiene la iniciativa, en el modo trascendente de la presen¬ 
cia de Dios en las criaturas espirituales, finalmente en la En- 
carnación del Verbo. Este darse cuenta de la libertad de Dios 
es algo capital que sitúa toda la teologia en el clima de la gra- 
tuidad que es su clima propio; por otra parte, no conduce a 
cierto agnosticismo teológico: la libertad de Dios incluye su 
Sabiduría de suerte qué sus obras manifiestan a la vez su 
coherència y su inteligibilidad superior. 

La primacia de Dios determina en consecuencia el orden 
del conocimiento teológico de las criaturas: el Angélico unifica¬ 
rà los aspectos tan diversos del dato revelado otorgando el 
primer lugar a las criaturas espirituales, cuya relación multi¬ 
forme con Dios es personal. Hay, pues, en su pensamiento 
una primacia del espíritu que da su sentido y su puesto teoló- 
gicos a la creación material: pràcticamente Sto. Tomàs junta 
así las concepciones bíblicas y tradicionales sobre el sentido 
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del mundo. En definitiva, al examinar la Creación, se pregunta 
esencialmente dos cosas: <i,Cómo se asemejan a Dios los se- 
res espirituales? <i,Cómo van a Dios? La respuesta a esta do¬ 
ble pregunta supone dos etapas: la semejanza y el movimien- 
to tienen lugar ante todo en el plano de las naturalezas y de 
las potencias; todos los diversos organismos espirituales reali- 
zan una idea divina, lo cual permite a Sto. Tomàs hacer, por 
paradójica que parezca la expresión, una teologia de lo natural 
muy elaborada. Nosotros entendemos así las cuestiones dedi- 
cadas a estudiar la naturaleza del Àngel y la del hombre: son 
teologia porque se trata de poner de manifiesto unos tipos dé 
participación de Dios; natural, porque esos tipos de participa- 
ción se consideran en si mismos, en el equilibrio de su esen- 
cia. Pero Santo Tomàs conoce un segundo plano: también en¬ 
tra en juego la ejemplaridad en el plano de la acción propia- 
mente dicha y està orientada a un fin trascendente; aqui te- 
nemos el punto de vista bajo el que Sto. Tomàs enfoca el 
desarrollo dé la actividad de las criaturas: el acto libre de cara 
a Dios y conducente a Dios. Se explica la elección de este 
punto de vista por haberse dado cuenta de la singular relación 
con Dios que tiene el acto libre. Esta relación puede versé en 
una actividad a la medida del hombre: es el campo de la acti¬ 
vidad natural. Pero de hecho esa actividad se inserta en un 
complejo dinàmico caracterizado por el llamamiento a la visión 
de Dios. De este modo se enmarca una teologia del sobrena¬ 
tural cuyos elementos son los siguientes: existència de una 
duración, marco objetivo de la actividad espiritual que depen- 
de simultàneamente de la iniciativa divina y de la naturaleza 
de la criatura; realidad de una revelación, que ilumina a la inte- 
ligencia creada en orden a su actividad libre; ayuda de Dios, 
es decir, grada, que capacita a la voluntad para una elección 
que rebasa sus fuerzas naturales. Creemos que estos tres da- 
tos resumen perfectamente el pensamiento de Sto. Tomàs so¬ 
bre la actividad espiritual, tanto del hombre como del Àngel. 
En el caso del Àngel nada hay que ahadir; pero en el del hom¬ 
bre se impone una nueva elaboración. 

Entra aqui en juego la concepción tomista del tiempo, que 
distingue al hombre del Àngel; pronto se ve que la integran 
tres notas. En primer lugar un aspecto fisico. Sto. Tomàs, co- 
mentando a Aristóteles, reconoce la dimensión natural del 
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tiempo: medida del movimiento material. No se ve claramente 
cómo elaborar la economia de este aspecto en una teologia 
del hombre: el tiempo expresa la realidad de la condición car¬ 
nal; forma parte de lo que hemos llamado la teologia de lo na¬ 
tural. Pero este elemento fisico està afectado también por una 
nota sobrenatural: es la revelación del comienzo absoluto del 
mundo, revelación que transforma este tiempo fisico en base 
para una historia religiosa orientada a la escatologia. Final- 
mente, este elemento a la vez natural y religioso debe ser 
considerado a la luz del acto libre; es éste, realizado en el pre- 
sente, en el nunc temporis, lo que da al tiempo su valor espiri¬ 
tual y logra de hecho el encuentro entre el tiempo y la eterni- 
dad: tal es la tercera nota del tiempo según Sto. Tomàs. 
Creemos que estas tres notas constituyen el aspecto concreto 
del elemento duración en la teologia del sobrenatural humano. 

Pero esta realidad de una duración temporal afecta a todos 
los aspectos del acto humano: no solamente al instante con¬ 
creto sino también a la complejidad de su estructura y a la 
multiplicidad de sus principies. El elemento intelectual (Reve¬ 
lación) es progresivo : es una educación por interiorización 
gradual a la que corresponde una economia en la donación de 
la grada. Pues bien, hemos llegado al punto en que se equili¬ 
bren maravillosamente las dos teologias, la del natural y la del 
sobrenatural: la Revelación misma impone la dimensión últi¬ 
ma: teologia de la condición cristiana. La educación de la liber- 
tad no se limita a seguir el ritmo del tiempo; por una parte la 
Revelación nos enseha que en el caso del primer hombre este 
ritmo fue acelerado: es el sentido de la justícia original; por 
otra nos presenta la educación del hombre dentro de una 
perspectiva de pecado y de redención. Podemos hacer distin- 
ciones en teologia, pero no podemos separar los diversos as¬ 
pectos del dato; ésta es la razón de que, a pesar de que natu¬ 
ral y sobrenatural tengan consistència pròpia y el teólogo las 
respete y las elabore según sus principies internes, no hay po- 
sibilidad de dar una visión teològica del hombre en la que no 
se incluya su condición cristiana. 

Acabamos de decir que esta última dimensión daba un 
nuevo giro a la antropologia y al anàlisis de la libertad. Efecti- 
vamente queda integramente referida a una nueva y única si- 
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tuación de la criatura espiritual, la que resulta de la Encarna- 
ción para la Humanidad de Cristo. Si tenemos en cuenta la 
condición trascendente de ésta en la unión hipostàtica, la per- 
fección inmediata y plena de su libertad, el valor definitivo de 
sus misteriós, veremos que tiene en cierto sentido sus dimen¬ 
siones propias que recapitulen el tiempo espiritual y el tiempo 
histórico y modifican por consiguiente para todo hombre la es¬ 
tructura de su relación con Dios. En este sentido, para lograr 
entender del todo teológicamente la libertad humana, hace fal¬ 
ta una teologia completa de Cristo recapitulador: su Misterio, 
su Acción, su Influencia. Esta teologia nos descubre por una 
parte la excelencia de Cristo en si mismo, manifestación su¬ 
prema de la Bondad de Dios y plenitud de la libertad humana; 
y, por otra parte, la determinación esencial que el hecho de 
Cristo da a la totalidad del tiempo. 

En resumen, parece que el pensamiento de Sto. Tomàs 
procede conjugando entre si Bondad de Dios e Imagen de 
Dios en su estructura y en su historia; de ahi resultan cuatro 
pianos distintos, dotados de principies de interpretación pro- 
pios, pero inseparablemente unidos: una visión completa, que 
abarca tanto la Bondad de Dios como la actividad humana, en 
la que tiene lugar el crecimiento de la Imagen de Dios, supone 
que el espiritu abraza conjuntamente, sin separaries jamàs, lo 
natural, lo sobrenatural, lo cristiano y, en la clave del arco, a 
Cristo. A nuestro juicio, aqui està el núcieo no de la teologia 
de Sto. Tomàs, ya que_ éste durante largos ahos ha estado 
buscando su formación definitiva, sino de la Suma teològica. 

i,Podremos enmarcar brevemente esta orientación de la 
Suma dentro de las perspectivas de la Tradición cristiana? In- 
tentemos dar al menes un primer paso para ello. Cabe pregun¬ 
tar si en la Revelación no hay algo asi como dos polos: por 
una^ parte es la manifestación de una economia divina, dis- 
pensatio, integramente caracterizada porsu término real: Cris¬ 
to y la Iglesia. Por otra, atestigua el sentido de esta economia: 
el conocimiento personal de Dios para toda criatura espiritual. 
Estos dos polos son ''distintes, pero se incluyen misteriosa- 
mente el uno al otro. Según que la reflexión cristiana se apoye 
en uno con preferencia sobre el otro, reviste una forma dife- 
rente, su lenguaje no es el mismo: centrada en la unidad de la 
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economia divina, procura contempiario todo por referencia ai 
punto centrai que es Cristo; todo aparece como signo y prepa- 
ración, como signo y presencia. Ei ienguaje preferido es 'ei de 
ia Escritura espirituaimente interpretada; en este modo de ver, 
ei Antiguo Testamento y ia Creación misma son testimonios 
de Cristo y de su Igiesia. Creemos que no hay teoiogía cristia¬ 
na que no se refiera a ese aspecto y no practique esta inter- 
pretación espirituai de ia Escritura. Su escoiio teórico consiste 
en que deja en ia sombra ia reaiidad de ia Imagen en su iiber- 
tad y en su infiuencia reai en ia historia y por tanto en su signi- 
ficado. De ser así desembocaria en una especié de determi¬ 
nisme espirituai cuya consecuencia inmediata seria ia degra- 
dación de ia concepción cristiana dei tiempo; por eso ia inter- 
pretación espirituai dé ia Escritura debe apiicarse simuitànea- 
mente a ia historia y a ia vida de cada aima cristiana; o en 
otros términos, una teoiogia de ia economia debe induir, a pe¬ 
sar de que ia sintesis sea dificii, una teoiogia de ia Imagen. 

Pero ia refiexión puede proceder de modo inverso y consi¬ 
derar ante todo ei conocimiento de Dios y ia Imagen en su 
destino personai. Es, a nuestro juicio, io que hace Sto. Tomàs. 
Esta actitud permite un anàiisis màs preciso de ias estructu¬ 
res, un examen de cada estadio de ia economia en si mismo; 
se presta a utiiizar ias categories fiiosóficas y a asumir ei es- 
fuerzo humano para definirse y situarse. Su escoiio consiste 
en quedarse en eso y transformar ia teoiogia en una especie 
de fiiosofia de ia fe, exageradamente individuaiista. Después 
de cuanto iievamos dicho, no hay ya necesidad de insistir en 
que ia Suma evita ese escoiio: si escoge ia Imagen de Dios 
como poio de refiexión, ve en eiia ante todo ia Reveiación de 
Dios; ahonda seguidamente dentro de ia totaiidad de ia Reve¬ 
iación, iogrando una articuiación extraordinariamente sóiida 
entre ia Imagen y la Economia; en consecuencia, Cristo apa¬ 
rece a la vez en su trascendencia y en su unicidad, en su 
reaiidad de centro de la historia, en su calidad de Imagen per¬ 
fecta, portador, finalmente, de la respuesta de la misericòrdia 
de Dios al pecado de los hombres. 

Por nuestra parte creemos que no hay qué preocuparse en 
oponer estos dos tipos de teologia, que se completan y que 
con frecuencia el mismo teólogo ha practicado conjuntamente. 
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Seria sin duda màs sencillo reducirlo todo a unidad, suprimir ei 
sentido espirituai de ia Escritura o descartar ia refiexión inte- 
iectuai. Por eso, en úitimo término, <i,no seria prescindir de ai- 
go de ia riqueza de Dios, que se nos manifiesta a ia vez como 
Libertad y como Sabiduria? 

Categorías filosóficas 

La adopción de un método teoiógico no queda ai arbitrio 
dei teóiogo; para expiicar su eiección hay que tener en cuenta 
su vocación espirituai, su temperamento inteiectuai y ia coyun- 
tura cuiturai de su època. La teoiogia dé ia Bondad de Dios y 
de ia Imagen de Dios que nos presenta ia Suma es en cierto 
modo ei fruto de ia refiexión cristiana de Tomàs de Aquino en 
ei medio inteiectuai dei sigio XIII. Creemos què, desde este 
úitimo punto de vista, ia originaiidad dei sigio XIII consiste en 
haber introducido un Aristóteles nuevo. Como es sabido, el 
aristotelismo tuvo siempre carta de ciudadanía de modo par¬ 
cial en el pensamiento cristiano; desde él sigio II, los Padres 
utilizaron manuales de filosofia vulgarizada en los que no fal- 
taba un buen número de nociones aristotélicas. Las diversas 
formas de neoplatonismo abrieron ampliamente camino a Aris¬ 
tóteles, sobre todo entre los autores màs tardíos, los sirios y 
los àrabes. Por eso la desorientación de los pensadores cris¬ 
tianes del sigio XIII fue sólo relativa al encontrarse con obras 
como las de Maimónides o Avicena; al fin y al cabo se trataba 
del mismo clima inteiectuai del neoplatonismo cristiano y, màs 
concretamente, de un Aristóteles repensado por una mentali- 
dad monoteista y jerarquizante. Cuando hablamos de un Aris¬ 
tóteles nuevo, pensamos por una parte en las traducciones del 
texto mismo del Estagirita, que se multiplicaren sobre todo en 
la segunda mitad del sigio, y por otra en el comentario raciona¬ 
lista de Averroes que se difundió por esa misma època. Que 
ese Aristóteles haya o no haya sido comprendido con exacti¬ 
tud poco nos importa aqui, al menes para las doctrinas con- 
cretas. Lo esencial del caso nos parece lo siguiente: por vez 
primera sin duda en la historia del pensamiento cristiano los 
teólogos se encontraban frente a un cuerpo de doctrina aristo- 
tèlico que habia que juzgar desde el punto de vista de la doc¬ 
trina de fe. 
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Parece que Sto. Tomàs se sintió en seguida cómodo den- 
tro de este pensamiento; quizà màs que ningún otro de sus 
contemporàneos se ha dado cuenta de esa secreta inclinación 
de la doctrina cristiana hacia un instrumento de refiexión aris- 
totélico, inclinación de la que nos dan testimonio Étienne Gil- 
son y George Florovsky. Su erudición aristotèlica, creciente de 
día en día, le ha ido descubriendo ciertas afinidades harto 
reales entre la razón aristotèlica y la fe cristiana: así la metafí¬ 
sica de la sustancia podia servir de soporte a una teologia de 
la persona y la teoria de la causalidad a una concepción dè la 
creación; la antropologia del alma como forma del cuerpo se 
armonizaba con la teologia cristiana del hombre, particular- 
mente con la Resurrección; incluso la bienaventuranza con¬ 
templativa, cumbre de la Etica sugería en cierto modo la orien- 
tación del cristiano a la visión de Dios, mientras que èl anàlisis 
de las virtudes podia servir para sistematizar internamente la 
moral cristiana màs y mejor sin duda que un comentario al 
Decàlogo. Hasta la cosmologia, fundada en un anàlisis del 
movimiento, podia proporcionar principies de interpretación 
analògica de todos los movimientos espirituales. Seria fàcil 
ampliar esta serie de ejemplos; hemos hecho mención de ellos 
tan sólo para que aparezea esta comunión de pensamiento 
entre Sto. Tomàs y Aristóteles. Pero dentro de la perspectiva 
de nuestra investigación se nos plantea una cuestión: <i,Cómo 
ha utilizado Sto. Tomàs este material filosófico? <i,Hasta què 
punto caracteriza su teologia y, màs en concreto, cómo influye 
en las estructuras y el mètodo de la Suma teològica? 

A decir verdad, solamente un estudio de conjunto acerca 
de las etapas del influjo aristotèlico en el pensamiento de Sto. 
Tomàs nos podria poner en condiciones de dar una respuesta 
exacta a esta cuestión. Nosotros nos limitaremos aquí a algu- 
nas observaciones. Ante todo habrà que advertir que el Angè- 
lico se ha esforzado, en los puntos discutidos del aristotelismo, 
por dar la interpretación màs conforme a la fe: Sto. Tomàs ha 
encontrado en Aristóteles la causa eficiente, la individualidad 
del alma espiritual forma del cuerpo, la definición de Sabiduría, 
y otras muchas cosas que Averroes no encontraba y que los 
comentaristas actuales buscan en èl con mayor o menor fortu¬ 
na. Es, pues, posible (aunque no queremos evidentemente 
lanzar una afirmación sobre este punto que discuten los espe- 
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cialistas) que Sto. Tomàs haya afinado y precisado profunda- 
mente el pensamiento del Estagirita, pretendiendo, e Incluso 
creyendo de buena fe, hacer simplemente un comentarlo. 

En segundo lugar creemos poder comprobar una real evo- 
luclón en el modo de utillzar a Aristóteles en el Compendium y 
en la Suma contra Gentes por una parte y en la Suma teològi¬ 
ca por otra; evoluclón que Implica a la vez un retroceso y un 
progreso. Todo discurre como sl en las dos primeras Sumas 
Sto. Tomàs hublera creído que un sector de la Revelaclón 
cristiana correspondía con relativa exactitud al dato de razón 
fijado por Aristóteles; este sector podria definirse en los dos 
escritos por el binomio causalldad eficlente y causalldad divina 
final; esta perspectiva màs metafísica se completa en la Suma 
contra Gentes con la antropologia del alma forma del cuerpo. 
Habría otro sector que escaparia a la razón humana, el deter- 
mlnado por la economia de la salvaclón, pero Incluso en este 
campo la Suma contra Gentes utillza con frecuencla el pen¬ 
samiento del Estagirita para la argumentaclón «Verosímil» que 
caracteriza la teologia de los datos Inaccesibles a la razón. 
Ahora blen, la experlencla ha debido ensehar a Sto. Tomàs 
que, obrando dé esa manera, no lograba la unidad de la teolo¬ 
gia nl mantenia la totalldad del dato revelado. La constante 
perplejldad en que se mueven algunos Intérpretes de Sto. To¬ 
màs cuando se preguntan sobre el proceso de la Suma contra 
Gentes proviene, en última Instancla, de lo que pudiéramos 
llamar un clerto racionalisme metodológico; queremos decir 
con eso que el equilibrio entre la razón y la fe en el conjunto 
de la construcción teològica no se ha logrado en forma perfec¬ 
ta. En consecuencla, Santo Tomàs ha renunclado en su última 
obra a la demaslada fidelldad a Aristóteles, para adoptar de 
manera uniforme la problemàtica misma que le Imponía la Re¬ 
velaclón, Ahora blen, al situarse de este modo dentro del dato 
revelado, el Angéllco se llberaba en clerto modo de la exlgen- 
cla de docllldad al Estagirita y podia entrever una utillzaclón 
del mismo mucho màs sutll, determinada por el dato de fe. A 
eso se debe lo que notàbamos acerca de clerta menor Impor¬ 
tància de la prueba de la existencla de DIos por el movimiento, 
al perder su exclusividad en provecho de una elaboraclón fun¬ 
dada en la causalldad; advertimos tamblén que Santo Tomàs 
reagrupa las causalldades aristotéllcas bajo la noclón neopla- 
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tònica de bondad, transformando unas y otra para desembo¬ 
car finalmente en una teologia del Amor creador y salvador; 
por tanto, las causalidades pueden servir, desde diversos pun- 
tos de vista complementaries, de instrumento filosófico para 
una teologia de la creación que tiene en cuenta no sólo la me- 
tafisica, sino también la historia; hace ciertamente un profundo 
estudio de la bienaventuranza utilizando las reflexiones de 
Aristóteles, pero antes la habia situado en el marco del llama- 
miento sobrenatural y de la Imagen; por otra parte, al cargar 
claramente el acento sobre la voluntad en la actividad huma¬ 
na, compensa el estricto inteléctualismo del Estagirita; toma 
de él el tema del habito, pero le transforma completamente, al 
utilizarie como le utiliza analógicamente. Tampoco aqui que- 
remos hacer una enumeración completa; aducimos estos 
ejemplos para poner de manifiesto a través de los hechos el 
nivel epistemológico en que utiliza al Estagirita el pensamiento 
maduro de Sto. Tomàs. No creemos que el Doctor Angélico 
haya renunciado en ningún momento a su convicción bàsica 
acerca del valor del pensamiento de Aristóteles para la teolo¬ 
gia cristiana, pero en la Suma sabe cómo servirse de él equili- 
bradamente. 

Cuando se tienen en cuenta estas cosas, no desazonan las 
constantes referencias a Aristóteles a lo largo de la Suma, y la 
acusación de racionalismo que se ha hecho contra el Doctor 
Angélico cae por si misma. No cabe duda de que el núcieo de 
la teologia trinitaria de Sto. Tomàs implica una dificil ’especu- 
lación sobre la sustancia y la relación; es cierto que el sobre¬ 
natural se explica mediante la referencia a una cosmologia 
pasada de moda; ciertamente la naturaleza del caràcter se 
descubre gracias a una eliminación sistemàtica practicada en 
la lista de predicamentos, etcètera. Esto manifiesta simple- 
mente hasta qué punto està convencido Santo Tomàs del po¬ 
der de la inteligencia cuando ésta se somete a la fe, es decir, 
cuando ejerce su capacidad de reflexión sobre el objeto de la 
Revelación y a la luz de la misma. Una lectura atenta muestra 
ademàs que Sto. Tomàs es consciente del nivel exacto de sus 
explicaciones: distingue bien claramente entre necesidad, ve- 
rosimilitud, conveniència y armonia, según los casos. Y asi 
llegamos a una construcción teològica que està bien concebi- 
da como una ciència en el sentido aristotélico del término, pe- 
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ro cuyos valores intelectuales supremos—Sto. Tomàs lo sabe 
y lo dice— estan en las aproplaclones, las armonías, el parale- 
llsmo entre los misteriós, la relaclón entre las figuras y la reall- 
dad, valores todos ellos que en estricto aristotelismo depen- 
den de la opinión y de la dialèctica. En definitiva, la teologia se 
reallza en un plano superior de conocimiento, que trasclende 
las dos grandes funciones del entendimiento abandonado a 
sus proplas fuerzas: el de la Sabiduría de la fe. 

Creemos por tanto poder afirmar que en la Suma teològica 
Santo Tomàs logra casi siempre mantener a la filosofia en su 
puesto de ancllla theologlae; su humanisme, fundado en una 
generosa concepción de la creaclón, no le Impide un constan- 
te recurso a los esfuerzos de la razón, que es en si misma un 
blen; su sentido de trascendencla del MIsterlo cristlano le per- 
mlte definir el papel exacto de la razón en un estudio qué de- 
pende de la Revelaclón divina y està orlentado a la visión per¬ 
fecta. 

<i,Podemos, pues, para conduir, formular las constantes del 
método del Doctor Angéllco en la Suma teològica, las que, 
desbordando su esfuerzo personal parecen definir la Idea 
misma de una teologia? Lo hariamos con gusto: fidelldad a la 
Revelaclón, fidelldad a la Intellgencla. 

Fidelldad a la Revelaclón, es decir, en primer lugar el paso 
de la fe, que se Inclina ante la Intellgibllldad superior de la Pa- 
labra de DIos y comunica al espiritu no solamente los objetos 
que hay que creer, sino tamblèn la manera de verlos en unl- 
dad. Esto significa por consigulente una constante preocupa- 
clón por Informarse sobre la Escritura y sobre la Tradiclón de 
la Iglesla, a fin de recibir de la misma Verdad revelada las ver- 
daderas orlentaclones para la reflexión. Es posible que a esto 
se deba el que esta dirección teològica de la Informaclón cris¬ 
tiana dè su razón de ser a la Investigaclón històrica. El deter¬ 
minar el pensamiento de un autor, el ver el proceso de un libro 
bibllco no son un fIn en si, sIno una etapa en la reconstrucción 
de una corriente de pensamiento cristlano, que a su vez es un 
aspecto de la Palabra de DIos. Es posible que tengamos en el 
ejemplo del Doctor Angéllco preclosas Indicaclones sobre el 
alcance teológico de la historia de las doctrinas y de los dog- 
mas. 
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Fidelidad a la inteligencia. Obediente a la Palabra, de la 
que recibe las normas para la reflexión, la Inteligencia no pue- 
de quedar Inactiva; aunque lo quislera, seria contrario a su na- 
turaleza, y la experlencla ensena qué el antlintelectualismo y 
el racionalisme son en realldad parlentes próximos. Sto. To¬ 
màs tiene en grado extraordinarlo el sentido de la verdad ra¬ 
cional y de la unidad de todo el saber bajo la dependencla de 
la fe. Por eso no teme utillzar analógicamente conceptes de la 
razón; como quiera que no se queda Indefinidamente en el 
punto de partida de la metafísica, sino que entra profundamen- 
te en ella, en esa misma medida puede entrar en el conocl- 
mlento cristlano de los dogmas. Tamblén esta fidelidad requle- 
re una preocupaclón por Informarse: ya hemos tenido ocasión 
de ver toda la atenclón que presta Sto. Tomàs a los escrites 
del Estagirita, Incluso a los màs alejades de la teologia; pero 
su esfuerzo no se ha llmitado a eso, ya que ha comentado el 
De Causis y a Proclo, ha conocido y discutido autores àrabes 
y judíos. Al parecer, pocas cosas se le han escapado del mo- 
vlmlento Intelectual de su siglo. 

Con estas dos constantes creemos que el Angéllco traza 
todo un programa para el teólogo de hoy. Pero permítasenos 
ahadir discretamente un par de notas sobre puntes que no 
puede captar la erudiclón, pero que el contacte frecuente con 
el Doctor Angéllco pone de maniflesto sin error posible. La 
Suma teològica es un libro henchido de oraclón; no queremos 
decir con esto que se puedan encontrar aquí o allà algunes 
pasajes de estilo màs cordial que puedan darnos luz sobre la 
vida espiritual de Sto. Tomàs; no, el que se famillariza con Sto. 
Tomàs se da cuenta de la contemplaclón de su Maestro Inclu¬ 
so en el plano de los textos màs clentíficos y màs específlca- 
mente escolàsticos. Textos como la expllcaclón de la unión 
hipostàtica (3, q 2, a 2) o la definiclón de Persona divina (1, q 
29, a 4) quizà cuenten entre los màs técnicos de toda la Su¬ 
ma; pero ante ellos no cabe duda: en su sobriedad y en su 
aparente sequedad son una Irradiaclón de la límpida claridad 
de un corazón purísimo que anda cerca dé la visión de DIos. 

La Suma nos ensena tamblén una cualldad difícil, pero ne- 
tamente maniflesta en Sto. Tomàs: la ascesis Intelectual. Bas¬ 
ta vivir consclentemente en una coyuntura Intelectual muy rica 
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y en ciertos aspectes muy nueva para darse cuenta de la difi- 
cultad que entrana enfocar todas las cosas desde el punto de 
vista de la Palabra de DIos y deducir un mensaje que sea puro 
y evangéllco. Tamblén en esto la famlllarldad con la Suma 
descubre a cada paso una renuncia sin estridenclas y un amor 
desinteresado por la verdad. 

Por eso la última palabra que un discípulo de Sto. Tomàs 
puede decir a su Maestro es la misma que el Doctor Angéllco 
decía a Cristo en el secreto de su corazón: Mirabllls facía est 
sclentia tua ex me; confortata est et non potero ad eam 
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